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सम्पादकीय 


सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसी मे समय-समय पर सामयिक 
परिसंवाद होते रहते हैँ । इसी सन्दभं मे इस परिसंवाद-पत्रिका में दो संगोष्ट्यों का 
विधरण के साथ [विवेचन एवं उनमें पदे गये निबन्धो का संग्रह छापा गया है । इस 
परिसंवादमें प्रथम संगोष्ठीके रूपमे "व्यष्टि समषटिकी समस्या का विवेचन है । 
इस समस्या पर गंभीर विवेचन प्रमुखरूपसे बौदढदशंन तथा आनुषंगिक रूप से 
 अन्यभारतीय दशनो की हृष्टि से किया गया है । समस्या के विवेचन के किए मानव- 
ज्ञान के विविध क्षेत्रों के -स्यात्तनामा विह्टानों का सहयोग छिया गया ओर उन्होने 
बौ द्दर्ल॑न के आधारभूत प्राथमिक पत्रों के आधार पर सामाजिक शास्त्रों से सम्बन्धित 
करके बौद्धदश्ंन के परिप्रेक्ष्य में समष्टि व्यष्टि की समस्याओं का आकलन किया है । 
इस आकलन की रूपरेखा भूमिका के माध्यम से देखी जा सकती है । संस्कृत कशव- 
विद्यालय एक परस्परावादी शास्तों के अध्ययन अध्यापन की संस्था है । इसको 
रास्त्रपरम्परा मे भी आधुनिकतम सामाजिक मूल्यों को विवेचना है, अतः आधुनिक- 
तम मल्यों के सहश प्राचीन शास्त्रीय मूल्यों के विवेचन से वतमान पीदीके लोगो 
को वतंमानकालिक समस्याओं के समाधान मे सहुलियत मिलेगी । इसी सन्दभं मे 
समष्टि व्यष्टि की समस्या का विवेचन पठनीय हे । 


फ़रंस की क्रान्ति के वाद समतता, स्वतन्त्रता तथा विश्व-बन्धुत्व के मूल्यों का 
विचार सम्पूणं विद्व के रोगों का प्रमुख विचारणीय विषय बन गया है । समता के 
मल्य पर भी इस परिसंवाद मे विचार किया गया है । समता के दाशेनिक विचारों के 
साथ परम्परागतं पौराणिक, तान्त्रिक, धमंशास्त्रीय विचारों का भी ख्यातनामा 
विट्टानों के द्वारा विवेचन प्रस्तुत है, साथ ही आधुनिक समता कै प्रत्ययों का विवेचन 
आधनिक विद्वानों द्वारा प्राचीन शास्त्रों के सन्दभे से किया गया है । आधुनिक भारत 
के नव निर्माताओं को इन निबन्धो से प्रेरणा प्राप्त हो सकती है, यदि वे इसको पद्ने 
का कष्ट करते । राष्टभाषा के माध्यम से प्रस्तुत इन प्राचीन नवीन सन्दर्भो के प्राप्त 
विदलेषण के आधार पर शास्त्रों के प्रति लोगों को सुचि बहेगी, एेसी आशा हे । 
परम्परागत शास्त्र के विवेचन से निःसृत इन गोश्ठियों के प्रतिफलन के रूप मे इस 
परिसंवाद के प्रकारानाथं संपादन करने का जब मुञ्चको मौका प्राप्त हुभा तो मँ उसका 
लोभ संवरण न कर सका, ओर सम्पादन कायं में जुट गया । 





परिस्ंवाद को "विद्व संस्कृत सम्मेलन के पुवं छपने के किए प्रेरणा एवं सहायता 
देकर कुलपति डं० गौरीनाथ शास्त्री ने जो उत्साहं बढाया है उसके किए म उनका 
हृदय से आभारी एलं कृतज्ञ है । इस संपादन कायं मे समय समय पर कठिनाय 








( आ ) 


भी उपस्थित होती रही हँ, उनका समाधान शास्त्रीय एवं कौकिक दोनों ही ह्यो से 
मेरे गुरुजनों ने किया है । आचायं पं० बदरीनाथ शुक्ल, भृतपुवं कुलपति तथा 
प्रो० जगन्नाथ उपाध्याय, डीन, श्रमण विद्या संकाय {सं° सं० वि० वि० वाराणसी) 
ने सदा तत्परता पूवंक सहायता की है । वे हमारे गुरु हैँ उनकी सहायता के विना 
इन नवीनमूल्यों से परम्परागत शास्वरधारा को जोड़ने का काम कथमपि संभव नहीं 
हो सकता था । परिसंवाद के इस स्वरूपमें भाग १कानामकरणमभी इसी कारण 
हो रहा है क्योकि कुछ ओौर संगोष्ठियो के विचारों को इसमें छापना था, पर परिसंवाद 
के आकार के बदु जाने से वह॒ एक साथ नहीं चप सका, अतएव शीषंकं को ध्यान में 
रखकर उसको द्वितीय भाग के रूप में छापा जायेगा । शीषंक, भूमिका एवं सामयिक 
परामलं के द्वारा गुरुज्नोंने जो उत्साह बढ़ाया है उसके लिए मै श्रद्धावनत्त हुं । 
मादरणीय पं० रामहांकर त्रिपाठी “व्यष्टि समष्टि परिसंवाद'' के निदेशक रहे हैँ 
तथा इस संपादन कायं मे भौ सदा सहायता करते रहै हैँ । उनके ही सत्परामर्श एवं 
निर्देशन से यह्‌ काम बन पाया है । अतएव मै उनका बहुत आभारी हँ तथा एतदथं 
उनको धन्यवाद ज्ञापित करना अपना कर्तव्य मानता हँ । परिसंवाद के इस भाग को 
प्रकाशित करने मे जिस प्रकार की तत्परता ड० हरिश्चन्द्रमणि त्रिपाढी ने दिखायी 
है, वहु मेरे उत्साह मे काफी सहायक रही है; प्रतिदिन सामयिक परामशं के लिए 
प्रकारनाधिकारी महोदय को धन्यवाद देना मेरा परम पुनीत कत्तव्य है । छपने को 
सम्पूणं व्यवस्था में लगे सभी सम्बन्धित छोगों की सहायता के विना यह काय इतना 
शीघ्र नहीं सम्पन्न हो सकता था, अतएव सभी व्यवस्थापकों का मै बहुत भाभारी हू 
तथा एतदथ धन्यवाद देता हं - | 
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भूमिका 
(१) 


॥ श्यक्ति, समाज ओर उसके सम्बन्ध' यिषय पर आयोजित्त संगोष्ठी को सकता 
इसमे है कि इसके द्वारा वे प्रन उभर कर भये, जो आधुनिक सन्दभं के हँ, ओर 


जिनके विष्लेषण या समाधान मेः परम्परागत भारतीय दशनो को प्रायः भप्रासंगिक 
मान किया. जाता है । इसकी सफलता का एक कारण यह भी है कि इस संगोष्ठी मे ¦ 


परम्परागत्त शास्वों के विद्वानों के अतिरिक्त प्राच्य पाश्चात्य दरोनों के विशेषज्ञ तथा 
विभिन्न समाज विज्ञानो के, यहाँ तक कि भौतिक विज्ञान के विद्वानोने भी भाग 
लिया । अधिकांश विद्वानों ने निबन्ध लिखे ओर प्रायः सभी ने खुलकर विचार 


विमशंँ मे भाग लिया। 


यद्यपि व्यक्ति ओौर समाज की समस्या पर इस गोष्ठी मेँ किशेष कर बौद्ध हृष्टि 
से ही विचार किया गया, किन्तु अन्य भारतीय ददन भी इस प्रसंग मे अते नहीं 
रहे । कथोकि जीवन की आधुनिक समस्याओं पर समाजविज्ञानों का बोदधदशंन के 
साथ संवाद क्या सम्भव है ? इस प्रहन पर सम्पूणं भारतीय चिन्तन क्या प्रासंगिक 
है, इस पर भी विचार करना सहज-सा हो गया । इस सम्पूणं प्रश्न के विचार-विमदं 
मे दो बातें कही गयीं । प्रथमतः यह्‌ कि इस प्रसंग मे बौद्धो का दाशनिकं प्रस्थान 
अन्य भारतीय दरंनों से बहुत कुछ भिन्न है ओर यह्‌ अन्य की अपेश्ला व्यक्ति समाज 


- की समध्या के समाधान में अधिक सन्तम है। द्वितीयतः यहु फि सामाजिक प्रदो 


के समाधान में बौद्धदशंन को अन्य भारतीय दशंनों के सहयोग की अपेक्षा है 
विदरोषकर अद्ेत वेदान्त की । 

गोष्ठी मे प्रारम्भ से अन्त तक इसका पक्ष प्रतिपश्च खडा रहा कि बौद्धद्शंन 
मे वे कौन-से जीवन्त तत्त्व हँ जो आधुनिक सामाजिक समस्याओं के समाधान में 
स्म हो सकगे । एक पक्ष मे जो विचार प्रकट किये गये, उसके मुख्य मुदे ये है 
बौद्ध दकशंन का लक्षय निर्वाण है, जबकि उसके विरोध में सामाजिक चिन्तन भौत्तिक 
एवं लोकमूल्यात्मक है ( प्रो° रिम्पोछे तथा सेम्पादोज्ञं ) । सामाजिक दरान अधिकार 
एवं कतव्याधारित है, जबकि बौद्धदशंन हष्टि-प्रहाणवादी होने के कारण उससे 
निरपेक्ष है \ डं रामचन्द्र पाण्डेय )। दोनों मे भेद बताते हुए कहा गया कि 


 समाजशास्त्रियो के अनुसार मनुष्य सामाजिक प्राणी है, जबकि बौद्धदशंन मनुष्य को 


समाज से ऊपर उठता है ( डा° वेदना सरस्वती )। यह भी कहागया कि 
अहंवादी व्यक्तिवादी अवधारणा समाज वेज्ञानिकों का है, उसका बुद्ध के करुणामय 
धारणाओं से मेल बेठाना किसी तरह सम्भव नहीं है। इसी प्रकार आधुनिक 





ए ` 7 क 9 ए द कः = 10 1 । १ 1 =» 1 9.0 मा 


॥ ू 
५.  - जमनम भतन, न्न ----.-- _ न - च -- ६ ~~ = 


(न) ` 4 


समष्टिवादौ धारणा जो युद्ध, आक्रमण, अधिनायकवाद एवं निरंकुशता आदिका 
समर्थन करता है, उसको बुद्ध के साथ जोड़ना उचित नहीं होगा ‹ प्रो० मुकुट 
बिहारी लाल ) । - 


व्यक्ति गौर समाज की आधुनिक अवधारणा की कोयो में विचार प्रस्तुत 
किये जाने पर अधिकांश विद्वानों ने बौद्धहष्टि को व्यक्तिवादी कहा । कहा गया कि 
व्यक्ति के विकास या विकार की सम्भावनां व्यक्ति के अन्दर ही ै। व्यक्ति चित्त 
के अतिरिक्त स्वतन्त्र सामाजिक चेतना जैसी किसी वस्तु की मान्यता नहीं है ( प्रो 
एस० रिभ्योे ) । भौतिक विज्ञान की दृष्टि से भी कहा गया कि बौदधदशंन व्यक्ति 
ददन है उसका निर्वाण, अष्टाद्धिक मागं ओर चार आयंसत्य सभी व्यक्तिगत हँ 
यद्यपि बुद्ध के सिद्धान्त सावंकालिक थे किन्तु उनका केन्द्र केवल व्यक्ति है । उनके 
अनुसार बुद्ध का दृष्टिकोण वस्तुवादी नहीं था व्यक्तिवादी था, इसीलिए उन्होने 
मनुष्य को सर्वोपरि साना, शौर चराचर के साथ उसके सम्बन्ध की ओर ध्यान नहीं 
दिया (श्री वी० के० राय ) । व्यक्तिवादी होने के कारण हौ जैक्सन हारा बौद्धदर्हान 
के महत्त्व को प्रस्तुत किया गया ।` उनके पक्ष को सर्माथित करते हुए कदा गया कि 
व्यक्ति को सामाजिक ठाचिके गाधार पर नहीं समक्ञा जा सकता । इसके किए 
अपेक्षित है व्यक्ति स्वरूप का चिन्तन, जो लौद्धदस॑न की विशेषता है । समाजशास्त्र 
दारा अन्तर्वैयक्तिक निरीक्षण-परीक्षण मात्र ही सम्भव है । व्यक्ति स्वरूप कौ 
अभिव्यक्ति समाजशास्त्रियों के पास नहीं है, जबकि बौद्धद्शंन की मान्यता है कि 
सामाजिक-सास्कृतिक स्वायत्तता के अन्तगंत मानव व्यक्ति की स्वतन्त्रता सम्भव नहीं 


है ( डो राजेन्रपरसाद पाण्डेय ) । 








उपयुक्त एेकान्तिक व्यक्तिवादी पक्षो से भिन्न एक वह था कि व्यक्तिवाद 


यां समष्टिवाद की रेकान्तिकता का सिद्धान्त मू ८ | 
उसके अनुसार एेकान्तिक रूप में व्यक्तिवाद एवं समष्टिवाद बौद्धमत म॑ मिथ्या दर्यां 
है। दोनों अन्तोंका परिहार ही सम्यग्‌ दष्ट है ( प्रो° कृष्णनाय } । बौदधों के 
समषटिवादी पक्ष को पृष्ट करते हुए कटा गया कि बुद्ध की गहन मानववादी हृष्टि उनके 
समाजदशष॑न की अन्तर्वस्तु को निर्धारित करती ह ( डं० प्रतापचन्द्र ) । यह भी कहा 
गया कि मानव व्यक्तित्व कै निर्माण मे आंशिक रूपमे भी नित्यतावाद का प्रभावन 
होने के कारण बौद्ध दाशंनिकों को इसके किए अधिक अनुकृरुत है किवे सपक्षता 
के आधार पर व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो का विष्रुषण. कर सके । व्यक्ति 
सम्बन्धी सापेक्षता का सिद्धान्त समाज के परिवततंनशीर सम्बन्धो को माकलित करने 
एवं उन्ह ग्रहण करने मेँ अधिक सक्षम है ( भ्रो० जगन्नाथ उपाच्याप ) बौद्धदशन 
कै वस्तुवांदी एवं अवस्तुवादी सभी मुख्य दर्निक प्रस्थानं का विदलेषण करके 
देखने से ज्ञात होता है कि व्यक्ति ओर समाज दोनों पर ही सापेक्षता का सिद्धान्त 
लागू है, जिसकी व्याख्या प्रज्ञपि, प्रजलपिसत्‌, संवुतिसत्‌ एवं अन्योन्याधिपतित्व 
आओदिकेद्राराकी जाती है। इस प्रकार जैसे व्यक्ति पुद्गल मन्य सापेक्ष एवं प्रज्ञप्ि- 

















(1 
सतु है, वैसे ही समाज की भी व्यावहारिक सत्ता परस्पर सापेश्च होकर प्रज्ञप्त होती 
है ( पं० रामशङकर त्रिपाठी ) | 


बौद्ध चिन्तन में प्रारम्भसे ही पदार्थों के सम्बन्ध मे उसका दारंनिकं स्वरूप 
रहा है अन्योऽन्यापेक्षवाद । यह प्रतीत्यसमुत्पाद सिद्धान्त का प्रतिफलन है । इसके 
व्यापक प्रभाव मे समाज की व्याख्या अच्यूतौ नहीं रह सकती ! इसीलिए इस गोष्ठी 
के जो विद्वान बौद्ध सन्दभं मे व्थक्तिवादी मान्यतताके पक्षधरथे भौर समाज को 
प्रमुख कारण मानने के पक्ष में नहीं थे, उन्होने भी व्यक्ति के विकास या विना में 
समाज को सहायक, निमित्त या सहयोगी के रूप म मान्यता दी 1 उन्होने भिक्षु | 
व्यक्ति ओर संघ के सम्बन्ध को एक दूसरे पर निभर, परस्पर सपक्ष ओर प्रतत्य- 
समुत्पतन स्वीकार किया ( आचायं सेम्पादोजं, प्रो° एस० रिस्पोके ) । 


बो द्धदरान व्यक्तिके समाजानुरोघी विकास के किए अवसर इसकिए प्रदान 
करता हे कि उसमे आत्महष्टि ओर नित्यता के विरोध मे क्षणिकता का सिद्धान्त 
मान्य है । क्षणिकता का सिद्धान्त व्यक्तिके महत्व को खड़ा कर देता है। इस 
स्थिति मे व्यक्ति बुद्धि ओर नैतिक आचरण के आधार पर ऊपर उठ सकता है । 
इसीलिए वह्‌ निवृत्तिवादी भी नहीं है, क्योकि मनुष्य परस्पर एक दूसरे के आधार 
पर ही नैतिक या अनैतिक होता है । इस प्रकार निषेधात्मक टष्टिसे ही बौद्धोने 
व्यक्ति ओर समाज को स्थित्तिको स्वीकार किया ओर इसके किए शाश्वत नेतिक 
गणो को आधार बनाया ( प्रो° बी० वी° किन ) | ॑ 


व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो पर चर्चा करने के पहके यह्‌ आवश्यक है कि 
बोद्ध सन्दभं मे उनके अस्तित्व के स्वरूप एवं स्तरको समञ्ना जाय। दोनोही 
सवृत्ति सत्य ह, पारमार्थिक सत्ता दोनों को नहींहै ( श्री रामशंकर त्रिपाठी )। 
किञ्चित्‌ परिवर्तन के साथ इससे मिरते-जुलते विचार प्रायः सभी विद्वानोंके है। 
व्यष्टि एवं समष्टि एक मनोवैज्ञानिक अवधारणा है ( डं० महेश तिवारी ) । समष्टि 
व्यष्टि सम्बन्धो के पीछे विशेष हष्टियों का अभ्युपगम है, इस स्थिति में इस सम्बन्ध 
की सम्पण चर्चा प्रपञ्च भाषा में किया जाता है ( डं० रामचन्द्र पाण्डेय ) । व्यक्ति 
एवं समाज दोनों अनुपलम्भ एवं असत्‌ है । दोनों कौ व्यावहारिक सत्ता महाकरणा 
पर आचित है ( डां° लालमणि जोक्षी ) । समष्टि ता््विक नहीं, नाममात्र एवं 
भ्रान्तिमात्र है ( डों० हष॑नारायण ) । उपयुक्त विचारों मे जिन शब्दों का प्रयोग 
किया गया है, उनका प्रयोग किसी न किसी तरह बौद्धग्रन्थों मे मिलता है । किन्तु 
उसके आधार पर यह्‌ निणंय ठेना कि उक्त सभी वाक्य बौद्धदशेन का वास्तविकं 
प्रतिनिधित्व करते हँ यह विचारणीय है, इसके अनेक कारण हैँ । जो वास्तविकं 
नहीं हे, वह्‌ माया है, वह्‌ अलीक है, श्रम है, तुच्छ है, यह्‌ धारणा अन्य भारतीय 
दशनो मे प्रचक्ति है । उसका भी कम या अधिक प्रभाव इन प्रतिज्ञा वावयों के पोछे 
हो सक्ता है । किसी भी स्थिति मे इसका निणंय लेना ही होगा कि बहुभ्रचछ्िति एवं 
शास्त्र व्यवहार का सामान्य शब्द संवृतिसत्य से अस्तित्व की जो धारणा बनती है, 
वह्‌ व्यक्ति ओर समाज की वत्त॑मान समस्याओं के समाधान के लिए किंत्तना सक्षम 
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आधार है । इसके लिए यह आवदयक है कि बौद्ध हष्टिसे सत्यको अवधारणाकी 
समीक्षा कौ जाय । 


गोष्ठी के प्रायः सभी विद्वानोंने व्यष्टि भौर समष्टिकी सत्ता समान स्तरकी 
है, इस मत को प्रगट किया है; किन्तु उन्होने जब उसे संवृत्ति सत या व्यावहारिक 
सत्ता आदि शब्दो के द्वारा अभिव्यक्त किया है । इस स्थितिमें एेसा लगता कि 
ये विद्रान व्यक्ति ओर समाज को परमाथं की अपेक्षा एक निम्न स्तरकी सत्ताया 
तुच्छता प्रदान कर रहे हैँ । इस स्थिति मे अनायासो यहु श्रमखडादहो जाता 
है कि बौद्ध भी जीव भौर जगत एवं व्यक्ति भौर समाज के प्रति मायावादी हष्टि 
रखते है । फकतः सामाजिक समस्याभों के प्रति ये भी उदासीन ओर पकायनवादी 
है । इस स्थिति मे आधुनिक सन्दभं मेँ व्यक्ति एवं समाज सम्बन्धी समस्याओं को 
ˆ जटिलता को सुलक्चाने मे बौद्ध चिन्तन की प्राथमिकता एवं प्रामाणिकता समाप्त , 
होने लगती है । । 
| 
| 








व्यक्ति भौर समाज दोनों परमार्थं सत्य नहीं ह, बौदद्ष्टि मे इस वाक्य 
का अभिप्रायक्याहै? क्या इस वाक्य से यह निकलता है कि दोनों असत्य ह 
स्पष्ट है कि संवृति सत्य कभी असत्य नहीं है, सत्य यथाथंता है । इसलिए परमां 
सत्य की तरह संवृत्ति सत्य को भी यथाथंता से भिन्न करके समक्चा नहीं जा सकता । 
ध यथा्थंता के बोध के किए एक विशेष प्ररिक्षण कौ भावदयकता है, जो सवंसुलम | 
नहीं है । इसलिए अप्ररिक्षित स्थिति में उस यथाथता के बोधका एक भिन्न ` | 
प्रकार होगा, जिसे संवृत्ति सत्य के द्वारा कहा जाता है। इस प्रकार यह कहू जा | 
सकता है कि एक ही तथ्य को समक्षने के छिए संवृति भौर परमाथ ज्ञान के केवलः | 
प्रकार भेद है, वस्तुमेद नहीं । इस प्रकार ब्यक्ति ॥ ओर समाज समानस्तरके दो 4 
तथ्य ह जिन्हे संव॒ति ओर परमां दोनो प्रका से समञ्ाजा सकतादहै। इस 
प्रकार ज्ञान के प्रकार-भेद से मात्र मूल्यबोध में मेद भयेगा । इस द्विविघ मूल्यबोघ 
को स्पष्ट करने के लिए संवृत्ति एवं परमाथ का संकेत आवदयक है । 


विद्वानों ने व्यक्ति भौर समाज का समान स्तर स्वीकार करते हुए भी उनके 

बीच साध्य.साधन, तात्तविकता एवं कल्पना आदि के आधार पर स्तर मेद ४ एव | 
मुख्य-गौण मेद॒ करना आवश्यकं माना । इस सम्बन्ध मे कहा गया कि व्थक्तितव | 
की स्वीकृति एवं उसकी इदन्ता की रक्षा एक व्थावहारिक आवदयकता है, जिसको 
स्वीकृति के बिना न तो मानव जीवन के वैयक्तिक ओर न सामाजिक पहलू. की 
व्याख्या कौ जा सकती है । बौद्ध ष्टि मेँ व्यक्ति साध्य एवं समाज साधन हे । दोनों 
साव्यावहारिक है, परन्तु दोनों मँ जो मूलभेद है, वह यह्‌ कि व्यक्ति प्राथमिक 
स्तर की रचना है जबकि समाज गौण स्तर की ( प्रो° सिद्धेववर भद्र ) । बौद्धो के 
पदाथं शास्त्रीय मान्यता के बाधार पर व्यक्ति को पदाथ की स्वलक्षणता अर्थात्‌ 
उंसंकी असाधारणता कै आधार पर तात्त्विक ओौर उन भसम्बद्ध एवं स्वतन्त्र 
व्यक्तियों कौ पुंज के हप में समाज को स्वीकार करके उनके बीच सम्बन्ध की कल्पना 
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प्रसूत बताते हुए कहा गया कि बौद्ध हष्टिकोण मे तात्त्विकं स्वलक्षणता के र्नाथ 
व्यक्ति समाज के बीच सम्बन्ध मे तात्त्विकता नहीं मानी जा सकती ( षं० आनन्द 
ज्ञा )। इसी दृष्टि मे व्यक्ति ओर समाज ओर उसके सम्बन्ध तीनों की तात्त्विकतां 
न्यायवंशेषिक मे पूणं खूप से, ओौर अद्वेतवेदान्त मे कथच्चित बनती है । ग्यक्ति को 
सामाजिक चेतना का विकास अतताकिक ढंग से घटित है। इस मत को स्पष्ट करने 
के लिए बौद्धो की पदाथंलास्त्री स्थिति प्रस्तुत की गयी । कहा गया कि बौद्धो की 
"कूवंद्‌ रूप सत्त्व के सिद्धान्त से व्यक्तित्व का निर्धारण होता है । बौद्ध कहते हैँ 
अणुभों पर हर्य विर्व की संरचना वासनावश्च व्यक्ति किया करता है । यह्‌ उसकी 
अविचारित रमणीय रचना है जिसमे उसकी तक॑ना शाक्ति बिल्कुल काम नहीं 
करतो । समाज रचना तथा समाज स्थिति के नियमन मेँ ताकिक प्रक्रिया का विशेष 
स्थान नहीं है ( डां० नारायण शास्त्री द्राविड ) । 

व्यक्ति ओर समाज मे कौन प्रथम ? इसके समाधान में परम्परागत बौद्ध 
हृष्टि के अनुसार व्यक्ति की प्राथमिकता को स्वीकार करते हूए भी व्यक्ति भौर 
समाज के सुख मे अद्वयता तथा उसकी अन्योन्याश्रयता के आधार पर इस प्ररन 
के एकतर पक्ष पर आत्यन्तिक जोर देना बौद्ध सम्यग्दष्टि के विपरीत है, यह बताया 
गया । किन्तु आज व्यक्तिवादी या समाजवादी पद्धतियों के कारण व्यवस्थामें जो 
महान अन्तर आ जात्ता है इसलिए प्राथमिकता या श्रेष्ठता कौ बौद्ध हष्टि क्या है ? 
इस पर विचार करते हुए कहा गया कि बौद्धृष्टि से पद्त्तिका प्रहनतोक्रमका 
प्रन है, फल का नहीं । व्यवहारमें काम करने का एक सिखसिखा बनाया जा 
सकता ह । ठेकिन कामकाजी क्रमसे व्प्रक्तिया समाजमें से एकया दूसरे पर 
आत्यन्तिक बर नहीं पडता । यहाँ यह या वह्‌ का प्रन नहीं, दोनों ही का है । 
सत्त्वो के चरितमें भेद हो सकता है, कोई व्यक्ति-चरित तो कोई समष्टि-चरित । 
इस हृष्टि से उनकी चर्याओों मे भेद भी हो सक्ता है किन्तु इन चर्याय के भेद से 
सिद्धि में मेद नहीं । सिद्धि से त्तो उस अद्वय, युगनद्धदल्ाको ही प्राप्त करनाहै 
जिसमें स्वपर का भेद नही है ( प्रो कष्णनाथ ) । 

अन्य विद्वानों के निबन्ध से उक्त बात कुछ ओर स्पष्ट होती है । व्यक्ति तथा 
समाज को असत्ता की परमार्थता को स्वीकार करते हए कहा गया कि इस प्रकार 
व्यष्टि गौर समष्टि दोनों की एकता का अधिगम होत्ता है । ` इसी हृष्टि को ध्यान में 
रखकर व्यष्टि समष्टि के बीच अभिन्नतता अधिगम हो सकती है ( डौ० लालमणि 
जोह्ी )। व्यष्टि समष्टि की अभिन्नता के प्रदन पर कुछ ओर विचार भी प्रगट किये 
गये है । समष्टि व्यष्टि के बीच कोई एसा सम्बन्ध होना चाहिए, जिसका आधार 
परस्पर का आदान-प्रदान हो भौर उसके आधार पर अधिकार एवं कतव्य की 
व्यवस्था बन सके । माध्यमिक या अन्य बौद्धदशंन के प्रस्थानों मे एेसा सम्बन्ध 
सम्भव नहीं है, क्योकि माध्यमिक दशंन में आदान-प्रदान के किए कोई स्थान नहीं 
है । व्यष्टि भौर समष्टि अन्योन्य सापेक्ष होने के कारण स्वयं स्वभाव शुन्यहै। 
स्ववृष्प्रहाण के द्वारा उनके बीच हट संपिक्षता समाप्त हो जाती है । वेदान्त ओर 
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माध्यमिक दोनों हृष्टि प्रहाणवादी है, माध्यमिक सवं-रन्यता के द्वारा ओर वेदान्त 

अपरोक्षानुभूति से । इस स्थिति में कहा गया कि बौद्धो के अनुसार समष्टि का अपना 

कुछ नहीं है । वेदान्त के अनुसार समष्टि मेँ वह॒ सब कुछ है जो व्यष्टि उसमें आधान 

करती है । पर वहु इन आधान की गयी बातों को अत्तिक्रान्त करके व्यवस्थित है। 

वेदान्त में एक आधार है उसको केन्द्रित करके व्यष्टि समष्टिको भलीर्भांति समन्ञा 
जा सक्ता है । इसी कारण कम से कम व्यावहारिक स्तर पर आदान-प्रदान भी 

हो सकता है । बौद्धदशेन विशेषतः माध्यमिक दरंन के पास्रएेसा कोई आधार 

नहीं है । इस तरह अकेले बौदढदशन व्यष्टि समष्टि की आधुनिक समस्या पर उतना 
विशद प्रकाश नहीं डारु सकता, जितना माध्यमिक अदेत वेदान्त के सम्मिलित 

समन्वित दर्शन से ( ॐं० रामचन्द्र पाण्डेय ).। इसी बातत को एक दूसरे ₹ष्ठिकोण 
से भी कहा गया कि बौद्धदशंन मूकतः एक व्यष्टि हृष्टि प्रधान विचारधारा है| 
इसक्िए व्यक्ति को कभी सामाजिक ठढचिके आधार से नहीं समन्षा जा सकता। 
उक्तकमीको पूराकरनेके किए पू्व॑वर्तीं वैदिक दशंन में जहाँ समष्टि को जीवन 
का एक अपरिहायं प्च माना गया है, उसे बौद्धदशंन के साथ जोड लेना चाहिए 
( शं० राजेन्दर प्रसाद पाण्डेय ) । ` 
उपयुक्त विचारों से सर्व॑या भिन्न विचार भी प्रकट किये गये हैँ । बोदधमत 


की यह सम्भवतः सबसे बड़ी विशेषता है कि इसके अनुसार व्यक्ति एवं समाज को 
निःस्वभावता को ध्यान मेँ रखकर हो उनकी सत्ता गौर महत्ता का समर्थन हो 


-सकता है । ऊपर से देखने पर यह्‌ कथन विरोधपुणं अथवा वैरोडािसकल प्रतीत 


होता है । परन्तु परमाथं को. भुलाकर सि व्यवहार की दृष्टि से. व्यष्टि एवं समष्टि 
पर परिसंवाद करना भौतिकवादी अथवा लोकायतिक व्यापार के समान होगा । 
बौद्ध अनीदवरवादी एवं अनात्मवादी है । इस मत में सभी प्राणियों को समानता 


` एवं अखण्ड. एकता के आधार हँ सभी प्राणियों की १--अनात्मता. र--नर्वरता 


३--दुःखता ४--युखकामना ५--भय के प्रति हेयता आदि । निवृत्ति परक एन 
त्याग प्रधान इस श्चमण धम॑ददंन का आदि गौर अन्त संसार है क्योकि यही उसका 
बोधिमण्ड है ओर यह संसार ही उनका. बुदक्षेत्र है। ज्यो.ज्यो बोधिसत्व का 
चित्त परिषुद्ध होता है त्यो-त्यों बुदधक्ेत्र की परिशुद्धि होती दै (डा लाल 
मणि जोली ) । 


बौद्धदष्टि मे व्यक्ति ओर समाज के बीच सम्बन्ध की संभावना पर विद्वानों ने 


विस्तार से विवेचन किया है । व्यक्ति का समाज से सम्बन्ध उसके कमं से निश्चित 
होता है । इसी आधार पर बुद्ध देशना में मानव प्रामाणिकता को मान्यता मिली हे 


( डँ राजेन प्रसाद पाण्डेय )। क्मवादके आधारपर दही बौद्धो ने सारे नंतिक 


मूल्यों को विकसित किया । उनके व्यावहारवाद का मूल्य भी कमंहीहैजो सफ 


भिक्षुमों तक नहीं, सबके किए विस्तृत है । इसी के कारण बौद्धो ने कायंकारणभाव 
को ताकिक महत्व दिया गौर पुनर्जन्म को स्वीकार कर बुरे को छोड़कर अच्छे को 


हण करने का मागं भ्रवास्त॒ क्रया ( भरो° बरौ बी० किवान ) । व्यक्तित्व के उतमाद 


( ड ) 


के अनेक कारण है, व्यक्तियों की विज्ञप्तियों मे भी परस्पर कारणता है । व्यक्ति मे 
कुशल या अकू विज्ञप्ियां उत्पन्न हाती है, वे अन्य व्यक्तियों को विज्ञसियों से 
उत्पन्न होती है । इस प्रकार कायकारण के सन्दभं में व्यक्तिं ओर समाज एक दूसरे 
के अधिपति प्रत्यय है । इस प्रकार अन्योन्याधिपतित्व या परस्पराश्रयताही इनके ` 
बीच का बौद्ध हष्टि से सम्बन्ध कहा जा सकता है ( श्रीरामंकर त्रिपाठी ) । 


सम्पुणं बौद्धचिन्तन में कमं, प्रज्ञा ओर करुणा ही वे मूलभूततत्तव हँ जिनके 
भाधार पर एक व्यक्ति का समाज से सम्बन्ध विकसित होता है तथा दूसरी ओर 
उसी से नीति ओर धमं के जौचित्य का भी निर्धारण होता है। व्यक्ति ओौर समाज 
का सम्बन्ध सूत्र कमं है । कमं मूर से व्यक्ति चित्त का एक अभिसंस्करण है जिसके 
आधार पर कुंशरू ओर अकुंशर का संग्रह या निराकरण होता है । कमं चयन एक 
स्वतन्त्र प्रक्रिया है । बौद्ध दृष्टि से व्यक्ति अच्छा या बुरा नहीं होता। इस चयनकी . 
प्रक्रिया से ही वह्‌ अपने या दूसरों को अच्छा बुरा बनाता है । कमंमूुक कायकारण 
को जिस व्यवस्था मे अकुशल व्यक्तित्व बनता है, उसी के अन्तंगत कुदाल व्यक्तित्व 
के निर्माण का भी मागं है । यह्‌ मागं स्वयं भूत नहीं है । अपितु व्यक्ति के प्रयाससे 
` जन्य है । यह्‌ आश्रय परावृत्ति या व्यक्तित्व परिवतंन की प्रक्रिया है । परात्मसमता 
एवं परात्मपरिवतंन से वह्‌ प्रगतिशील बनेती हैँ । इस प्रक्रिया में इस बात की पुरी 
संभावना खडी हो जाती है कि नैरात्म्य का अनुभव हो, ओर उसके आधार पर लोक 
मे नयी ओर निष्कलष मान्यताओं एवं सम्बन्धो की स्थापना की जाय । ` 





उक्त पृष्ठभूमि में प्रतीत्यसमत्पाद का एक क्रान्तिकारी दर्दान वतमान है जिसे 


प्रज्ञा या प्रज्ञापारमिता कहते है । प्रज्ञा के इस आखोक में यहः स्पष्ट होने लगता है 
कि जीवन में व्यापक विषमता के पीछे कायकारण आदि से सम्बन्धित बहुत सी 
गलत अवधारणा काम करती हँ । उन्हींके धेरेमे एक विशेष प्रकारकास्व षर 
या न्यक्ति समाज से सम्बन्धित मान्यताएं खडी कर री गयी हैँ । प्रज्ञा के इस व्यापक 
प्रकाश में करुणा अपनी व्यक्तिगत सीमा से उठकर विरा आयाम ग्रहण कर छती 
है । इस परिस्थिति मे दुःख की व्याख्या का क्षेत्र केवर व्यक्तियों तक सीषिंत न रह्‌ 
कर दुःख के उत्पन्न होने की व्यवस्थाया परम्परा से सम्बद्धहो जाता है। उस 
स्थिति में करुणा मौर उससे प्रेरित क्रिया-रक्ति व्यक्तथाधारित ( सतत्वारम्बना ) 
नहीं रह जाती, प्रत्युत धर्मालिम्बना ( नियमाधित या प्रवाहाध्रित ) हो जाती है । 
आगे चल कर वह्‌ अनाङम्बना या सहज होकर उसका करुणाधारित कमकषेत्र अति- . 
विस्तुत एवं अत्यन्त उदार हो जाता है । इस स्थिति मे अव्याहतसजंनरीरुता का 
उदय होता है, क्योकि एक ओर वहां की प्रज्ञा अमला एवं उत्तरोत्तर सवंग्राही होतीं 
जात्ती है गैर उसके साथ दूसरी ओर करुणापूणं सीमाभों भौर निमित्तो को तोड़कर 
व्यापक रूप में प्रवाहित एवं क्रियाशील होती जाती है! इस स्थित्ति में निर्वाण कौ 
व्यक्तिगत सीमा समाप्त हो जाती है ओर जीवन का लक्ष्य पराथं हो जाताहै। इस 
स्थिति में व्यक्ति ओर समाज का विलोप नहीं होत्ता, प्रत्युत उनसे सम्बन्धित `पुरानी 





( च ) 

अवधारणा के स्थान पर नये आदर्श ओर उसके अनुसार नया विराट आयाम 

प्राप्त होता है । 
४ ५ 
उपयुक्त वक्तव्य से इस संगोष्ठी के उन सभी विचारों का प्रतिनिधित्व होता है 
जो इस पन्न के उपस्थापक थे कि बौद्धदशंन न केवल व्यक्ति समाज की समस्याओं 
के समाधान में सक्षम है, प्रत्युत उसके लिए चिन्तन की नयी एवं शरेष्ठ दिशा प्रदान 
कर सकता है । | 
दूसरी महत्वपुणं गोष्ठी का विषय था (भारतीय चिन्तन परम्परा मे सामा- 

जिक समता का स्वर' । कहना नहीं है कि व्यष्टि समष्टि से सम्बन्धित विचार का 
सामाजिक समता के प्रहन से घनिष्ट सम्बन्ध है । व्यष्टि समष्टि के बीच घनिष्ट सम्बन्ध 
है, इसे न केवर भाधुनिक विद्याभों के विशेषज्ञों ने बल्कि परम्परागत शास्त्रों के 
वेदिक अवेदिक धाराभों के विज्ञानो ने भी स्वीकार किया । यहाँ तक कहा गया कि 
नौद्धमत में आत्मा के अस्तित्व को स्वीकारन करतेहृए भी व्यष्टि समष्टिरूपदहै 
यह्‌ सिद्धान्त उपपन्न होता है ( डं० शान्तिभिष्षु शास्त्री, श्वी रामक्ंकर ज्लिपाठी 
आदि )। यह्‌ भी कहा गया किव्यक्तिका समष्टिमें विख्यन होताहै, वे दोनों 
परस्पर सापेक्ष एवं समप्रधान हैँ ( ष॑० सुधाकर दीक्षित आदि ) । यह्‌ टीक है कि 
व्यक्ति एवं समाज से सम्बन्धित्त चिन्तन की आधुनिक अवधारणा से ये विचार भिन्न 
पड जाते है, क्योकि आधुनिकचिन्तक तथ्य या तंतत्वकी हृष्टिसे व्यक्ति समाज की 
दरेतसत्ता को अंगीकार करके विचार करता है, जबकि सभी प्रमुख परम्परागत 
चिन्तन भद्रेत तततव या तथ्य में पयंवसित होने कग्ते है । किसी भी स्थिति में 
भारतीय चिन्तन के सन्दभं में व्यक्ति समाजानुरोधी है, इसलिए उनके बीच आदान- 
प्रदान की प्रभूत सम्भावनाये हँ इस तथ्य को प्रायः सभी विचारधारा के विद्वानों नं 
स्वीकार किया । किन्तु इस निष्कषं के परीक्षण के किए यह आवश्यक होगा कि 
उनकी मीमांसा उन व्यावहारिक गुणों एवं मूल्यो के सन्दभं मेँ करं जिनका विकास 
व्यक्ति ओर समाज मे होना चाहिए, जसे समता, स्वत्तन्त्रता, एकता आदि । इस 
दृष्ट से सामाजिक समता पर विचार करने का महत्व बढ़ जाता हे । 

यह्‌ प्रन बहुत उभर कर आया कि क्या भारतीय चिन्तन में समतावकादी 
दशन होने की बर्हताए हँ । एकमत के अनुसार एसे दशंन के लिए अपेक्षाहै कि 
वहं संभी सत्यो को मानवसत्य ओर व्यक्ति को समाज साधन नहीं साध्यकेरूपमें 
स्वीकार करे । इस मत्त के अनुसार व्यक्ति को स्वतन्त्रता ओौर उसका स्थायित्व 
स्वीकार करना आवक््यक होगा, जिनके बीच अन्योन्याश्रय एवं अन्योन्य सम्बन्ध 
व्याख्यापित हो सकं । किन्तु भारतीय दरश॑नों दारा इन अहंताभों के आत्मगत्त करने 
मे सबसे बड़ी बाधा रही है उनके हारा दो सत्यो के सिद्धान्त का अंगीकार करना । 
परमां सत्थं एवं व्यवहार सत्य ये दोनों अन्तविरोधी हैँ । ये दोनों सत्य दो सवथा 
स्वतन्त्र दो संसारोंका कूपे ठेते है, जिनमें किसी प्रकार का संचार, समागम 


एवं संव्यवहार ( कम्यूनिकेशन ) सम्भव नहीं है ( डं हषंनारायण ) । इस वक्तव्य 


_.2- 








( छ ) 


मे जितनी मात्रामें तथ्य दहै उतनी मे इस बात को गुंजाइश खडी हो जातीं कि 
सिद्धान्त के रूप में आध्यात्मिक स्तर पर समता को बात्त को जाय, ओर उसके ठीक 
विपरीत वास्तविक जीवन में व्यवहार के स्तर पर विषमता का पोषण किया जाय । 
इस प्रकार इन दो सत्यो के आधार पर एक हौ जीवन में तात्त्विक एवं आध्यात्मिक 
समता ओर व्यावहारिकं एवं बाह्य विषमत्ता के बोच बेमेट ताल्मेर बेटा लिया 
जाताहे। 


भारतीय दरानों का प्रधान स्वर व्यक्तिवादीहै। इस बात को ध्यान में 
रखकर इस प्ररन पर दूसरे प्रकार से भी प्रकार डाला गया । समता किसी व्यक्ति 
का स्वभाव नहीं, समाज का स्वभाव है । समता साम।जिकत्ता का अन्यतम मूल्य 
ओर आदं है । मनुष्य मे बौद्धिकता ओर सामाजिकता के विकास के भत्तिरिक्त 
सम्मान की प्रवृत्ति का भी विकास होताहै जो पर के बिना नहीं होत्ता। इसक्िए 
आत्मसम्मान भौर पर सम्मान सामाजिक स्तर पर मानव स्वभाव के अंग बनते है। 
सामाजिक व्यवहार के क्षेत्रमे सम्मानकी भावनाही कमंकी दृष्टिसे नैतिकता 
कही जाती है । यह्‌ भी कहा गया कि मनुष्यों मे समता का विकास उसके आन्तरिक 
स्वतन्त्रता से ही प्रादुभृत है । स्वतन्त्रता का गुण समता में अनुस्यूत है । व्यक्ति के 
सम्मान के पीछे जो सिद्धान्त है, वह्‌ यह्‌ है कि प्रत्येक मानवात्मा स्वयं ही अपना 


अन्तिम मूल्य है ( प्रो राजाराम श्ञास्त्री ) । इस समस्या पर प्राचीने चिन्तनसे ` 


आभुनिक चिन्तन का भेद स्पष्ट करते हुए यह भी कहा गया कि प्राचीन भारतीय 
दशंन ओर साधना मे आन्तरिक एवं आध्यात्मिक समतता पर ज्यादा बक है ओौर 
आधुनिक-दरांन ओर साधनामे सामाजिक ओौर बाह्य समता पर अधिक ब 
दिखाई पडता है । वास्तव में समता दष्ट धमं है, अद नहीं । कह अनुभवगम्य एवं 


परीक्षण योग्य है । समता सिफं मनचुष्यता के सामान्य गुणके रूप में नहीं बल्कि 


व्यवहार में जरूरी है ( प्रो° कृष्णनाथ ) । 


इस प्रकार समता को अवधारणा के सम्बन्ध में भारतीय भौर पाङ्चात्य हृष्टि- 
कोण में जो. अन्तर है ओर भारतीय चिन्तन में हृष्टिगतत एवं व्यवहार गत जो बाधां 
है, उन्हे विद्वानों ने विचाराथं प्रस्तुत क्ियाहै। दो सत्योंकी मान्यताके आधार 
पर जो परमाथं ओर व्यवहार के वीच का विरोध बत्ताया गया, उसका विदलेषण 
करते हुए शेवक्षाक्ततन्त्र एवं वेप्णवतन्त्र के उदारवादी दशन भौर व्यवहार कौ 
मीमांसा की गयी । तन्त्र साहित्य के विद्ानोंने भी स्वीकार किया कि तन्त्र ददन 
अन्य भारतीय दश्शनों का अपवाद नहीं है जिसके आधार पर समता का कोई लोक- 
व्यवस्थापक स्वरूप उभरता हौ । परन्तु इस सम्बन्ध में वान्त्रिकं ओर वैदिक परम्परा 
मे कोई मौलिक अन्तर अवश्य था, जिसके आधार पर उन्होने मोक्न को मोग मोक्ष 
का सामरस्य ओर सभी वर्णो एवं देवताओं मे समता की घोषणा की ( डं० नवजीवन 
रस्तोगी ) । वैष्णव पक्ष प्रस्तुत करते हए कहा गया कि शूद्र के किए यद्यपि 
रामानुजाचायं एवं शंकराचायं मे भेद नहीं है फिर भी इतना तोह ही कि वेष्णव 











( जं ) 


तन्त्रो मे स्त्री, श्रो के किए भक्ति एवं शरणागति के द्वार का उद्घाटन किया 
गया । इतना होते हए भी सामाजिक विषमता को दुर करने की दिशामे कोई 
सफलता नहीं मिरी । इस बात का प्रमुख कारण यह्‌ है किये सिद्धान्त मन्वादि 
स्मृतियों का स्थान नहीं ठे सके । इसके विपरीत परवर्ती काल में ये तान्त्रिक 
मन्वादि से अपने को अविरोधी स्थापित करनेमें छग गये ( डां अशोक कुमार 
कालिया }) | | 
तान्त्रिक दनो में दैतवादी या अदटैतवादी सभी ने . वेदान्त के मायावाद को 
अस्वीकार करक स्वातन्त्थ, समतता भौर व्यक्ति के आत्म प्रत्यभिज्ञान के सिद्धान्त को 
स्थापित किया । इस स्थिति में यह कहा जा सक्ता है कि तान्त्रिक ने दो सत्यो के. 
विरोध को यथासंभव दुर करने का प्रयास्त किया)। श्र्लणविद्याओं के विदानो का 
इस प्रदन पर कुक भिन्न मत है । एक ओर तो वे सैद्धान्तिक आधार पर दो सत्यो 
का एेकान्तिक विरोध स्वीकार नहीं करते ओौर दूसरी ओर जगत के साथ व्यक्ति का 
सम्बन्ध करुणा, समता आदि गुणों को वे तात्विक शून्यता या अैकान्तिकता के 
सिद्धान्त से  जोडते है । जो है वह्‌ प्रतीत्थसमुत्पन्न है, शून्धता उसकर! निषेध नहीं 
करती, प्रत्यत उसकी स्वभावसत्ता का निषिध करती है । इस विधि से जगत का लवा 
नहीं संग्रह किया जाता है, जगत में दुःख है इसलिए करुणा उतपन्न होती है" वह्‌ 
जगत के सम्बन्धो को जोडती है । समता का कोड तास्विक अस्तित्व नही, बल्कि 
विषमता का अभाव है (भीरामक्शंकर त्रिपाठी) । जैन दृष्टि से कहा ग। कि संमता 
का मूल आधार व्यक्ति का स्वातन्त्य ओर सामान्यकी अनुभूति हे । विशेष की 
निखेक्च अवधारणा विषमता कौ जननी है । अनेकान्त की सापेक्षता व्यक्ति समाज 
के वीच सम्बन्ध स्थापित करती है मौर समता के लिए अवसर बरदा, करती 
` ( डा० गोकुल चन्द्र जैन ) । जैन-बौद्ध दोनों ही यतः सुष्टि मे मान 9 । सवश्रष्ठ 
महत्व स्वीकार कते ह ' इसकिए उसकी स्वतन्त्रता स्वीकार करने भ उ अधिक 
कठिनाई नहीं है । | । 
स्मता से सम्बन्धित विचार विमं के प्रसंग मे वर्णाधिमधमं के पक्षपाती विद्वान 
ते भी अपना शास्त्राधारित मत प्रस्तुत किया । कहा गया कि वणश्चिम के अनुसार 
अपने अपने विहित कर्मो को करना ही समाज व्यवहार है । अधिकारोके अतिक्रमण 
से ही वैषभ्य बृद्धि उत्पन्न होती हैः। सभत्वदृष्ट भावना बल से उत्पन्न की जाती 
है । इसलिए उसमें वर्णाश्रम धमं कहीं बाधक नहीं होता । पा रमाथिक दशा की समतता 
हृष्टि किसी प्रकार व्यावहारिक नहीं है ओर समता को व्यावहारिक स्थिति पार 
मा्थिक दृष्टि का बाधक भी नहीं है। कहा गया कि इस व्यवस्था के किए भीमासा 
दन कौ सरणी हीः उपयुक्त है ओौर व्यवहार में यदि कुमाष्टिर भट का अनुसरण 
किया जाय तो जगत जीव के सम्बन्ध मे भिथ्यावादी वेदान्त भी इसमे कथंचित 
सहायक हौ कता है किन्तु अनात्ववादी, जुन्यवादी बौडढदशेन तो कथमपि नहीं । 
जी्यासां दशनं चमतावादः के अधिक समीप इसक्िए है कि वह्‌ इुतिकतंव्यता का 
निर्धारणं कर वेणश्रमं धरम के परिपाखन में लोगों को नियत्त करता है जोर समाज 








(म) 


मे वैषम्य वुद्धि उत्पन्न नहीं करता । इस मत में शास्वरसम्मत कतंव्यो का पालन ही 
भारतीय संस्कृति है (षं० पटाभिराम शास्त्री) 1 इस पक्ष को एक दूसरे प्रकार से भी 
पुष्ट किया गया । सभी व्यक्तियों का आत्मत्वेन दशंन ही समदशंन है, जंसे घटो में 
घटत्व का साक्षात्कार | इस प्रकार की समत्व टषटि से लोक-कल्याण संभव हे । 
अहन्त्व के रूप में प्रतिभासित उपयुक्त समत्व आध्यात्मिक. है, जो व्यवहार काक में 
प्रतिबद्ध रहता है, उसका निराकरण करना ही द्धन शास्त्र का उदहश्यहै। इस 
प्रकार को समतारषिको छोडकर यदि केवल समानधमंता के आधार पर समतता 
खड़ो की जाय तो उससे समाज की वास्तविक समृद्धि नहीं होगी; मात्र आहार 
निद्रा-भय-मैथुनादि प्रवृत्तियों के भोग में समन्वय राया जा सकता है 1 पारमार्थिक 
ओर व्यावहारिक उभयविध समतारहै। दोनोंसे ही न्निबगं की समृद्धि बढ़ेगी । 
सर्वत्र अहन्त्व हृषि होने कै कारण पक्षपात राहित्य आदि गुण खड होगे, ओर इसी 
प्रकार अहन्त्वमानी व्यक्ति संसार त्याग का सुख ओर आत्मरत हौ जाने की संतुष्ट 
प्राप्त कर सकेता है। उदाहस्णके स्पमे समाजके ल्िएएेसे योगियों की अपेक्षा 
बनी रहत्ती है । इस प्रकार आध्यात्मिक समता ओर व्यावहारिक समता दोनों से 
त्रिवगं की प्रापि होती है। किन्तु समाज मे एेसी समता नहीं होनी चाहिए जो समाज 
की व्यवस्था के अनुरूप विकसित गुण ओर बौद्धिकता के आधार पर सामाजिक 
आधिक विषमता को हीन बना कर उसे विदुप्त कर दे । क्योकि गुणानुरोध से सामा- 
जिक विषमता भी तत्तद्‌ दशनो द्वारा प्रतिपादित हे (प° विद्वनाथ शास्त्री दातार) । 


वर्णाश्रमवादी उक्त दो वक्तव्यो के हारा वणंवादी ओर वणं-व्यवस्थामूरक 
समस्त विषमताओं का समथेन करते हए भी एक प्रकार से सामाजिकं समता को 
सम्भावना को उभारने की चेष्टा की गयी है। इससे इतना तो स्पष्टही होता दहै कि 
टस विचार के रोग भी अपने प्रतिबन्धो के बावजूद सामाजिक समता कौ खोज कर 
रहे है । प्रायः सभी विचारकों कौ एक सामान्य खोज हे कि आध्यात्मिक समता का 
व्यावहारिक समता के साथ सम्बन्ध केसे जोड़ा जाय ? कहा गया कि समता के 
प्रहत को अध्यात्मके साथ जोड़ना चाहिए । यदि यह जुड़ाव होगा ततो भारतीय 
दर्शन की समाज मे प्रतिष्ठा बहेगी, सबके प्रति सबकी अच्छी निगाह्‌ बनेगी । यदि 
णेसा नहीं हुमा तो दुराव ओर संघषं बहेगा (श्री राधेश्याम धर द्विवेदी) । कहा गया 
कि आज समताकी भूख जग गयी है} किसिम-किसिम की विशेषता को यह्‌ खा 
रही है ( श्री कृष्णनाथ ) । यह भौ कहा गया कि व्यक्ति एवं समष्टि के बीच शाख्वत 
एवं निरन्तर इन्द्र है, व्यक्त परं यदि समष्टि का दवाव न हौ तौ वहु चाहेगा कि उसे 
अपने स्वार्थो की पूतिक लिए पूणं स्वतन्त्रता मिले। समष्टिकी रक्षाके किए 
आवश्यक है कि व्यक्ति अलग-अलग स्वार्थो मे गकर धूमःयमान न हो जाय । स 
लकडियाँ साथ.साथ जकेगी तो समाज के सर्वागीण विकास को अग्नि प्रज्ज्वक्िति हो 
सकती है ( डं० कैलाशनाथ शर्मा ) । इस समस्या के समाधान को दिशा मे अनेक 
दार्यनिक सम्भावनाये प्रस्तुत की गयीं । कहा गया कि सास्य दशेन ओर तदनुकूर 
वेदान्त दन समतावाद के बहुत समीप है ( प्रो° राजाराम ज्ञास्त्री ) । तन्त्रो को 
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ओर संकेत करते हुए कहा गया कि सामाजिक समता को उचित ओर निर्बाध 


उपकन्धि के लिए आक्रयकं है कि व्यापक मूल्य चेतना के अन्तगंत ही हम प्रयत्न 
करे ( डा० नवजीवन रस्तोगी )। इसके समाधान मे बौद्ध ओर जैन विचारक अपने 
दशन से अधिक आदवस्त हँ किन्तु उनके समक्न जीवनके सभी प्रमुख क्षेत्रों में 
समतावादी जीवनदशन के प्रयोग का प्ररन ज्वलन्त रूप में खडा है । कमंवाद ओर 
पुनजन्मवाद की उनकी परम्परागतत मान्यता को जब तक नया सन्दभं नहीं मिख्ता, 
तब तक एेहिकतावादी समता की समस्या उससे अलग-थलग ही पडी रहैगी । जिस 
कम॑वाद के आधार पर बौद्धो ने शाश्वतवाद ओर गतिहीनता की मान्यत्ताओं का 
निरास किया भौर उसके परिणामस्वरूप मानववाद, सवंसग्राहक करुणा के सिद्धान्त 
को स्थापित किया, किन्तु उसको जो एक सीमा थी उससे समतता के बाह्य प्रयोग में 
कुण्ठित-सी पड़ गयी । ईङ्वरवादौ ओौर आत्मवादी कम॑वाद के समक्ष इस समस्या 


का समाधान मौर भी कठिन हो जाता है । 


कर्म॑वाद की ईस समस्या पर भी विद्वानों के अनेकविध मत सामने आये । 
इस प्रसंग में दृष्टकमं ओर अदृष्टकमं, व्यक्तिकमं ओर समूहकमं तथा उसके व्यक्तिगत 
फल भौर सामूहिक फर पर वैदिक ओर श्रमण सभी ष्यं से विचार-विमदं किया 
गथा | परम्परागत मीमांसा शास्त्र के अनुसार कहा गया कि जिन करम का फर 
एेहिक जीवनमें ही होता है उनका निर्णायक प्रमाण व्यवहारः है, किन्तु उन कर्मो 
का प्रमाण वेदमूलक होगा, जिनका फल कालान्तर में होगा, फलतः उसका वतमान 
काल में व्यक्तिद्वारा अनुभव नहीं किया जा सकता है ( पं पटुाभिराम शास्त्री ) । 
कर्मफल को विषमता का आधार मानने की बातत का विररषण करते हुए एक यहं 
विचार प्रकट किया गया कि विषमता की भावना मनुष्य की सहन परवृत्ति है । इस 


वृत्ति पर अंकुश कूगाना न तो सम्भव है भौर न मानवता के हित मेंहै। किन्तु 
समाज मे जो कृत्रिम विषमता व्याप्त है, वह समाज भौर सासन की व्यवस्था- 
पूरव॑कर्मो के परिणाम 


गत चुट का परिणाम है । प्र कृत्िक विषमता 

स्वरूप प्राप्त होती रै जैसे छग, रंग ओर बुद्धि आदि की विषमता । 
किन्तु चात, ऊॐँच-नीच, अमीरी-गरीबी आदि व्यवस्था जग दे । 
इसके निराकरण का अवदय प्रयास होना चाहिए । भारतीय दशन इस प्रयास 
मे कहीं बाधक नहीं मपितु साधकही ह ( प्रो° बदरीनाथ शुक्ल )। दत प्रसंग में 
दृष्टकमं गौर अवृष्ट के बीच विभाजन रेखा क्या हौ? इस पर भी विचार 
किये गये । कहा गया कि बहत से एेसे कमं ह, जो एक समय मे भृष्ट कोटिकेथे 
किन्तु अब वे मानव विज्ञान ओर भौतिकं विज्ञानो को नयी जानकारी के साथ 
 इष्टकोटि मेँ ते जा रहे है । उनके सम्बन्ध में अदृष्ट की कल्पना करना ओर उसके 
परिणामों को दैवाधीन स्वीकार कर ठेना कहा तक ताक्रिक एवं वैज्ञानिक होगा ! 
इका ध्यानं रखना होगा कि सभी भारतीय दशनो ने एक स्वर से दष्ट के उपपन्न 
हीने षर अहृष्ट की कल्यना को सर्व॑या अप्रामाणिक माना है (प्रो० जगन्नाथ उपाध्याय) 
लाभरहिक गौर व्यक्ति कमं तथा उसके फक पर भी 'विचार-विमशं हमा । यह्‌ 


क ॥ "€ (8 । 4 2 
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अनुभव किया गया कि विभिन्न रूपों मे सभी भारतीय दशनो ने इस प्रन पर भी 
विचार किया दहै। इसके लिए आवश्यक है व्यक्ति, समाज ओर राज्य के आधुनिक 
समस्याओं के सन्दभं मे उस पर विचार करना ओर उस दिडा में नवीन वर्गीकरण 
ओर स्पष्टीकरण को प्रस्तुत करना ` 


व्यषटि-समष्टि के सम्बन्ध या सामाजिक समता के सम्बन्ध में जो विचार 
प्रस्तुत किये गये ह, उसकी पृष्ठभूमिमें दो प्रकार की प्रवृत्तियां विद्वानों मे आदि 
स॒ अन्त तक काम करती रहती हं । एक यह्‌ कि भारतीय दरंनों को आधुनिक 
सन्दभं के अनुसार अपने को ढालना चाहिए, जिसका फलित यह्‌ था कि भारतीय 
दर्शनों मे एक महत्वपुणं कमी है, जिसकी पूति पाड्चात्य विचारोंसे कर लेनी 
होगी । दूसरी प्रवृत्ति यह उभर कर आयी कि इस प्रसंग में चिन्तन को दो घाराओों 
को जोड़ने का प्रशन नहीं दहै, प्रत्युत भारतीय चिन्तन धारा में ही आधुनिक 
समस्याओं के समाधान कौ खोज होनी चाहिए । इस प्रक्रिया में स्वाभाविक एवं 
शरेष्ठ समाधान की एेसी सम्भावनाये निहित हँ जो पाश्चात्य देशो मे उभरी समस्याभों 
के श्रेष्ठ विकल्प या समाधान को प्रस्तुत कर सके । 


इन गोष्ठियों को सफलता का श्रेय संयोजक श्री रामशंकर च्रिपारी ओौरश्ची 
राघे्याम धर ह्िवेदी को है जिन्होंने एसे विषयों को विचार का केन्द्र-विन्दु बनाया, 
` जो जीवन्त समस्याओं से परिपूणं है, ओर जिसपर अभी भी भारतीय दाशंनिको का 
चिन्तन मुलर नही हो रहा है । इसका महत्व इसलिए ओर भी अधिक बढ जाता 
कि एेसी गोष्ठियों का आयोजन संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसी में कियाजा 
रहा है जहां अभौोभी ५ भारतीय शास्त्रों के अध्ययनाध्यापन कौ अक्षुण्ण 
परम्परा चल रही हं जीर आज भी प्रायः सभी प्रमुख भारतीय चिन्तन कौ धाराओं 
= प्रामाणिक विद्वान उपलब्ध हं । श्री त्रिपाठी जी बौद्धविद्या के प्रामाणिक विदधान 
है ओर श्री राधेरयाम जी आधुनिक दशनो से भो परिचित हें । जीवन ओर दर्शन 
की ज्वलन्त समस्याओं स ये परिचित हँ ओर परम्परागत अध्ययनाध्यापन के साथ- 
साथ नवीन समाधान को दिशामे जिज्ञासुहै ओर सचेष्ठहं। विद्याके विक।स कौ 
{दशा मे इनसे भाशा को जा सकती हे । 


प्रो० जगन्नाथ उपाध्याय 
डीन, श्रमण विद्या संकाय 
सम्पुणानन्द संस्कृत विद्वविद्याख्य 
वाराणसी 











~ "इव क कद { भिकः चक, 1. क 349 + 0 ॥ 1 | 1, + ५ ~, जी 2 053 अ 
| 
* 
५ # 
१ 1 
= च 
५ 
। } ~ 
४ 
॥; 
| 
( ५ 
. 
(न ४ म 
च द ४ 4 
५ ॥ # 
# 
{ 1 ४ ॥) 
# ४ 
8 
क, च 
+ ## ८ 
॥) 
ह 
॥ # । 
॥ {१ ४ 
४ ४ र ० ॥ क 
+ * # 
9 । ॥ | 
रि १ ४ ् ५ ^ 
3 
^ 
। 1 4 ष 
ह 
4 ॥ ४ 
॥। र 
| च+ 
१ 
# 
# 
र # 
न 
न्भ. 2 = 
५ ४ 
चै शै 
| 
~ | 
1 
कै + । ¶ 
न 
1 
॥ 
॥ 
|: 
प 
(व * 
॥) 
कै 
५ 
५ 
| 
॥, 
' 1 
५ 
 ॥ 
+ 
(वि 1 ~, 5019 0 ~ 1 9 1 , 1. 9 च 4 ह, > + = क ॐ ॐ - „ 0 „ॐ, ` ऋः ॐ. छ |. 








व्यष्टि एवं समष्टि की समस्या 
पृष्ठभूमि 














बुद्धधर्मोदयांशस्तु श्रेष्ठः सत्त्वेषु विद्यते । 
एतदंशानुरूप्येण ,.:, सत््वपूजा „ कता भवेत्‌ ॥ 


¢ ) ## ष 


कि च निरछद्मबन्धनामप्रमेयोपकारिणाम्‌ । 


सतत्वाराधनमुत्सृज्य निष्कतिः का परा भवेत्‌ ॥ 
(बोधिर्यावतारे ६ : ११८-१९) 
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` बौद्ध दर्शन : व्यक्ति, समाज ओर उसके सम्बन्धे 


व्यक्तिं समाज ओौर उसके सम्बन्ध को. .विचार का प्रमुख . विषय बना कर 
प्रार्चात्य दाशंनिकों, समाजवैज्ञानिकों ओर -राजनीतिश्ाखियों ने - शताब्दियों तक 
चिन्तन किया है । उसके विकास का विस्तृत इतिहास है । उनकी यह्‌ भी एक विशेषता 
थी कि उनके. विचार धिद्रानों की गोष्ठियों या पुस्तकों तक ही सीमित नहीं रहे 
प्रत्यत उनका प्रभाव व्यक्ति; समाज ओर राज्यों पर पडता रहा ओर उसके फलस्वरूप 
प्राचीन मान्यताओं मे संशोधन एवं परिवतंन होते रहे । जिससे प्राचीन के स्थान पर 
नयी-नयी प्रणाल्यां परिचालित हो सकीं 1 -इस विदोष प्रकार के चिन्तनं ने न केवल 
पारचात्य देगों को अपितु कमवेश वतंमान विश्च के अधिकांश देदों को प्रभावित किया 
है । इनके प्रभाव क्षेत्र मे उन देशों का जीवन-दशंन भी .आया, जिनकी सहस्राब्दियों 
से अपनी परम्परागत श्रेष्ठ जीवन-परम्परा थी । भारतीय पनर्जागरण॒ के साथ इस 
देदा ने भी उस चिन्तन प्रणाखी को अद्खीकार कियाहै। 


दारानिकः चिन्तन मे भारतीय मनीषी अग्रणी रहै. है.। अनुभव एवं चित्तन के 
आधार पर उन्होने जीवन की विविधता . ओर गम्भीरता का सम्यक्‌ आकलन किया 
ओर उसे श्रेष्ठतम -उदेदयः प्रदान किया ।-एक विशेष सन्दभं मे उन्होने समसामयिक युग 
म व्यक्ति, राज्य ओरं समाजं को अपने. जीवन्‌-दशंन से प्रभावितः किया । आजः विचारों 
के नये सन्दभं मे उस जीवन-दरन एवं -जीवनःविधिःका पुनमूत्य्राङ्खन होना चाहिये । 
इस दिशा मे भारतीय-दशंनों ने विरोषकर बौदधदशंन एवं उसकी जीवन प्रणाली 
ने अपने प्रारम्भ कालसे हीन केवल भारतीय अपितु विश्वके विराट्‌ जन-जीवन 
को प्रभावित किया है । एसे महत्वपुणं दन के आलोक मे व्यक्ति, समाज ओर उससे 
सम्बन्धित प्ररनों का आज विवेचन करना बहत ही आशाप्रद होगा । कहना नहीं है 
कि इस प्रसङ्ध मे अन्य भारतीय दशंनों का ओौर पाश्चात्य विचारकों का तुलनात्मक 
अध्ययन भी इस विचार गोष्ठी का पुरक होगा । 


स्पष्ट है किं बौद्धदर्शन प्राचीन विव मे चाहे जितना भी मानवीय चिन्तन 
की दष्ट से उवंर एवं गतिशीर रहा हो, किन्तु उसके बौद्धिक एवं सामाजिक प्रश्न 
पाचीनकाल के हैँ । इस स्थिति में व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्धो के विषयमे 
विचार करते समय उसकी दाश्ंनिक सम्भावनाओं पर अधिके ध्यान देना होगा। 


प्रिसंबाद-र 





र भ्रारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाएं। 


इसका यह्‌ भी अथं नहीं हो सकता कि सामाजिक संस्थाओं ओर उनसे सम्बन्धित 
घटनाओं की उपेक्षा को जाए 
इस दिशा मे विचार करने की दुष्टिसे निम्नलिखित कुछ विषयों के सङ्केत 
हो सक्ते हैँ । 
। बौद्ध दरंन के प्रस्थानों मे व्यक्ति (मनुष्य) का स्वरूप क्याहै? ओर सत्ता 
| (अस्तित्व) के क्या-क्या लक्षण है ? उस स्थिति मे व्यक्ति ओर समाज की अवधारणा 
क्या बनती है ? व्यक्ति ओर समाज के बीच का सम्बन्ध-सूत्रक्याहै? व्यक्ति ओर 
समाज मे परस्पर एक दूसरे के प्रति किस प्रकार काः उत्तरदायित्व माना जाएगा ? 
इन सम्बन्धो के नीच नीति के निर्धरण के लिए बौद्ध परम्पराके कौनसे अभिमत 
निर्णायक होगे ? 
उपर्युक्त वैचारिक मान्यतां की पृष्ठभूमि मेँ जीवन के सम्बन्ध मे मूल्यात्मक 
जिन विशेष प्ररनों की ओर ध्यान जाता है, उसमें प्रधान ह--व्यक्ति की स्वतन्त्रता, 
सामाजिक समता ओौर उनके बीच मर्यादा का प्रश्न । इस सन्दभं मे पुनजंन्मवाद ओर 
कम॑ंवाद की ` बौद्ध मान्यताओं की ओर ध्यान आष्ट होता है, उसकी स्कति कहाँ 
तक बैरेगी ? इसी प्रकार अनित्यता एवं दुःखता, वैराग्य एवं निर्वाण की मान्यताओं 
की पृष्ठभूमि में रोकहित की धारणा एवं योजना भीः वित्कारणीयः ह्मी । 
परिसंवादः गोष्ठी के विषो षर विचार करने के लिट फारुकात्यः विद्वानों की 
परिभाषाओं से नितान्त रूपमे नतो बंकार्हाजा सकताहै. जौरनः तोःउनकीः 
उपेष्ला की जा सकतीं है, इसी प्रकार बौढ-साख्े कीं फंक्तियो से भी ¢ दोनों मे ही 
वररिवत॑न एवं सुधार की सम्भावनां की जा सकती हँ } 

















` बौद्धरष्टि मे ्यक्ति, लोक तथा सम्बन्ध 
- जगच्ाथ उपाध्याय 
चिन्तन कौ दिका | 


बौद्धदशंन का प्रस्थान-बिन्दु जगत्‌ के कर्ता की खोज नहीं है, जिसमे समुद्र, 
वन, पवत, पशु-पक्षी आदि चराचर है, अपितु साक्लात्‌ मनुष्य का जीवन ओर उसको 
समस्याएं हैँ । क्या कुश एवं श्रेष्ठ है ? सम्यक्त्व क्या हं ? जिसके आधार पर आचार 
ओर विचारों की श्रेष्ठता को प्रमाणित किया जाए । पाप ओौर पुण्य क्या है ? उसके 
आकलन मे व्यक्ति ओर उसके सम्बन्धो के परिवेरा का क्या महत्व है ? इस प्रकार के 
नीतिगत प्रनों के प्रसंग मे व्यक्ति ओर जगत्‌ की व्याख्या करना बौद्धचिन्तन की 
मुख्य धारा है । बौद्धदशंन का प्रधान क्षेत्र नीति-मीमांसा ओौर ज्ञान-मीमांसा हैः 
पदा्थंशाख्ीय विवेचन या अचिन्त्य-शक्तियों की खोज नहीं । उनके चिन्तन के पीछे 
प्रेरणा है- चारों दिशाओं मे फटी हुई दुःखी जनताके दुःखों का निदान ओर 
निवारण के उपायों का अन्वेषण करना 1 वतमान जीवन की विवशता क्लेश है ओर 
उसका पुरूषाथं क्टेशनिवारण है । दुःख ओर उसके कारक प्रायः सभी मे समानैः 
इसलिए कोई वजह्‌ नहीं है कि उन कारणों के निवारण में व्यक्ति अपने कोन लगाए 
ओर अन्य लोगों को भी उसके लिए प्रेरित न करे । इस नैतिक आदशं से अनुप्राणित 
होकर जो चिन्तन प्रारम्भ हुआ, उसकी प्रमुख दिशा. है व्यक्ति के चित्त को कलटुषित 
करने वारी प्रवृत्तियों से. उसे बचाना, उसमें एेसी संकल्प-शक्ति जगाना, जिससे वह्‌ 
` जिन सीमाओं मे धिरा है, उससे निकलकंर शुभ-विरोधी राक्तियों को समाप्त करने में 
सक्षम हो सके । भारतीय दर्शनों के बीच विचार की यह्‌ दिशा बहुत कुछ भिन्न हैः 
इसरियि जीव ओर जगत्‌ के अस्तित्व की व्याख्या ओर उसकी कारणता के निर्धारण 
मे उसका विशेष प्रकार का योगदान है। इस पूष्टभूमि मे बौदधों वारा जीव, जगत्‌ 
आर उसके सम्बन्धो का जिस प्रकार से विवेचन हुमा, उससे चिन्तन के आधुनिक. 
परिवेश मे भी व्यक्ति, समाज ओर उसके सम्बन्धो की व्याख्या करने के लिए अवसर 
प्राप्त हो जाता है) 

व्यक्ति ओर समाज के बीच व्यक्ति ही वह बिन्दु है, जिसकी रचना ओर उसके 
संस्कार ओर विकारो के अनुबन्ध मे समाज का अध्ययन किया जा सकता है । किन्तु 
व्यक्तित्व के गतिहीन एवं रूढ होने की स्थिति मे समाज के परिवतंनलील प्रभावों का 








भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाणं 


 विर्रेषण करना बहुत कठिन या असम्भव हो जाता है । व्यक्ति के घटक उपादानं 
मे नित्य एवं स्थिर पदार्थो का जिस मात्रा मे योगदान माना जाएगा, उसी मात्रा में 
व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के अध्ययन का अवसर कम होता जाएगा । इस दष्ट 
से प्राचीन भारतीय दन दो भागों म विभक्त हो जाते है-(१) नित्य ओर स्थिरता- 
वादी ओर (२) अनित्य एवं अस्थिरतावादी । आत्मा की नित्यता के आधार पर 
नित्यतावादी ददन व्यक्ति को यथासम्भव अन्य निरपेक्षं, स्वगत एवं स्वयम्भू मानते है । 
एसे दरों मे परिणामवादी सास्य ओर पर्याथवादी जैनदशंन एक सीमा में इस प्रकार 
की चेष्टा अवश्य करते है, जिससे नित्य आत्मा का भी बाह्य जगत्‌ से एेसा सम्बन्ध 
बना रदे, जिसंसे बाह्य संसार की ओर से आने वाले संस्कार ओर विकारो के प्रभाव 
के आधार पर भी व्यक्तिकी व्याख्याकी जासके। आंशिक सूपे भी नित्यतावादी 
न होने केकारण बौद्ध दाशंनिकों को इसके लिये अधिक अनुकूलता है कि वे सपिक्षता 
के आधार पर व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो का विरकेषण कर सके । व्यक्ति-सम्बन्धी 
सपक्षता का सिद्धान्त समाज के परिवतंनशीर सम्बन्धो को भाकलित करने एवं उन्हें 
ग्रहण करने मे अधिक सक्षम है। 
व्यक्ति-निमणि ` | 
व्यक्ति निर्माण के दो मुख्य उपादान-समूह्‌ ह, जिनके स्वरूप मे अंशतः भी 
नित्यता या स्थिरता नहीं है, वे उपादान ये है-(१) चेतनाप्रधान चित्त ओर (२) जड- 
प्रधान शरीर ओर इन्द्रियां । जड से चेतन या चेतन से जड या उनमें परस्पर पौर्वापयं 
के सिद्धान्त से बौद्ध दाशंनिक कथमपि सहमत नहीं है । ३ जड ओर चेतनके बीच 
सहर्वातत्व ओर्‌ सापेक्षता के सिद्धान्त को मानते हँ । इस प्रकार व्यक्ति के निर्माण के 
लिए उसके उपादानों मे जड-चेतन पदार्थो की नितान्त अपेक्षा है । अन्यपेक्षता ओर 
सहवतित्व का सिद्धान्त सिफं जड-चेतन के मध्य ही नहीं, प्रत्युत स्वतन्त्ररूप से जड 
जगत्‌ ओर चेतन जगत्‌ परभी लागू है। इसप्रकार एक ओर वस्तुएं जंसे अपने 
सजातीय उपादानों की अपेक्षासे खडी, वैसे ही विजातीय उपादानों के बल पर 
मी । सभी दृष्टियों से वस्तु-सत्ता की अनिवार्यता है-अन्यपिक्षता । कारणता की 
व्याख्या भी बौद्धदषटिसे नियमित अन्योन्यापेक्षता ही है। अन्य निरपेक्षता 
कारणता के बहिभूत है । इतना ही नही, वह वस्तु-सत्ताके भी बहिर्भूत है । 
इसीलिए नित्यता या स्थिरता को कभी भी कारण-कायंकी कोटिमें नहीं 
शता जा सकता । प्रयोजन-विशेष की निष्पत्ति वस्तु का असाधारण लक्षणदहे। 


अन्यं निरपेक्षता की स्थिति मे प्रयोजन-सिद्धिकी सम्भावना समाप्त हो जाती है।. 


श्वय जर आश्वयी के रूप मे भी किसी नित्य पदाथं की सम्भावना नहीं है । जिन 
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जडावयवों से स्थूल या सूक्ष्म जड वस्तुओं का निर्माण होता है, वह अपने अवयवो के 
-संघात से अतिरिक्त कु नहीं है । अवयवो से अतिरिक्त जैसे अवयवी नहीं, उसी प्रकार 
-चेतना-समूहों से" अतिरिक्त कोई अन्य चेतन या जड आश्य नहीं है । यह नहीं है कि 
व्यक्ति या वस्तु की अपनी कोई असाधारणता नहीं है, प्रत्युत असाधारणता का आधार 
(चट आदि वस्तुओं के) अवयवो का एक विरोष सम्पुञ्न मात्र है । किसी भी स्थितिं 
मे व्यक्ति का कोई भी अंश अनिमित, असंस्कायं एवं अविकायं नीं है । जड-चेतन 
हेतुओं से निमित व्यक्ति एक राशि है । उसके व्यवितित्व के निर्माण मे अनित्य 
चेतना-सम्हों का प्रमुख हाथ है 1 उसके आधार पर जैसे वह्‌ अपना जीवन (स्व- 
सन्तान) खडा करता दहै, वसे ही बाह्य जगत्‌ (पर-सन्तान ओर भौतिक जगत्‌) से 
. सम्बन्ध भी जोडता हे । 

चयन-प्रक्रिया 
| प्राक्त रूपमे व्यक्तिं अच्छाया बुरा नहीं होता, बल्कि चयन की स्वतन्त्र 
प्रक्रिया से वहु अपनेको भलाया बुरा बनाताहै। उसी प्रक्रिया से आन्तर ओर 
बाह्य जगत्‌ के बीच एक एेसा समान सम्बन्ध-सूत्र जोडता है, जो दोनों को एक 
दूसरे पर निभैर रखे हुए है । बौद्धो का जन्मान्तर-विश्वास उन्हें परलोक की कल्पना 
करने पर विवश करता है। किन्तु उन सभी खोकों का व्यक्ति से सम्बन्ध मात्र 
रागात्मकं है। इसलिए इन रोकं से सम्बन्धित व्यक्ति की गतिया स्थिति आदिकी 
परम्परानुसार व्याख्या भी उसके रागात्मक सम्बन्धो के बीच ही सम्भव होती है। 
लोक-संस्थानों का यदि पौराणिक रूप छोड दं तो उसका विभाजन वास्तव में 
व्यक्तित्व का अनेक स्तरों में वर्गीकरण ह, जो व्यक्तित्व की चयन-प्रक्रिया से बाहर नहीं 
है । स्थूल रूप मे वतमान जीवन जिस लोक से सम्बन्धित है, उसे काभखोक कते 
है । वास्तव मे वह भी जगत्‌ की केवल प्राकृतिक विचित्रतां नहीं है, अपितु मनुष्य 
के राग ओर सङ्खत्पों का एेसा समूह हैः जो घनिष्ठ रूपमे व्यक्तित्व के गठ्नसे 
सम्बन्धित है। काम-भमि का व्यक्ति अपने कामराग से क्रमडः विमुक्तं होते हुए 
उत्तरोत्तर उच्च भुमियों (व्यक्तित्व के स्तर) के श्रेष्ठतर उदार गुणों का परिग्रह कर 
अकुशल धर्मो को समाप्त करते हुए वतंमान कामभूमि मे आयंत्व के जीवन कौ प्रतिष्ठा 
कर सकता है । इस प्रकार श्रेष्ठ व्यक्तित्व के निर्माण का क्षेत्र इहलोकं ओर वतंमान 
जीवन बन जाताभ्है, जो उसकी स्वतन्त्र चयन-प्रक्रिया पर निभेर है । | 
व्यक्ति एवं लोक का सम्बन्ध-सुत्र | 
अन्तजंगत्‌ ओर बाह्य जगत्‌ का सम्बन्ध-सूत्र कमं है । अपराध एवं दण्ड 
सच्चवास्यि ओर पुरस्कार की व्यवस्था उसीसे होती है, क्योकि कमं से भिन्न कोई 


परिसंवाव~२ 
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कारक नहीं है । एेसा कोई कर्ता नहीं है, ज बुद्धिपूवंक जगत्‌ की सुष्टिकरताहो। 


केमंही कारण है ओर वह्‌ मनुष्यक्रा ही उपाजित है, जो मनुष्य के व्यक्तित्वका ` 


विधाताभी है। कर्मन तो बाह्य क्रियारूपदहै ओर न शाखादिष्ट किसी प्रकार का 
कमकाण्ड । कमं चेतनाधारित है । चेतना चित्त का एक विदोष संस्कार है, जिसे चित्त- 
स्पन्दन के रूप भ भी.समञ्चा जा सकता है । इस प्रकार चेतना मनस्कमं है । कायिक 
ओर वाचिक जो क्रियाएं विज्ञापित होती हँ या किसी स्थिति में अविज्ञापित भी रहती 
है, उन सबका प्रेरक मनस्कमं ही है, अथवा काय एवं वाक्क्रिया एक प्रकार की 
संचेतना है, जिसका बाह्य विज्ञापन या तो होता दहै यानहींभीदहोताहै। किसी भी 
तरह कमं व्यक्ति-चित्त का एक अभिसंस्करण है, जिसके आधार पर कुरर ओौर 
अकुशल का संग्रह या निराकरण होता है। कमं के स्वरूप को मानस व्यापारो एवं 


वृत्तियों के साथ चित्त या मन के अभिसंस्करण एवं संचेतना-व्यापार के रूप मे समज्ञा , 
जा सकता है । इसका स्वरूप तब ओर स्पष्ट हो जाता है, जब वात्सीपृत्रीयों के अतिरिक्त . 


अन्य बोद्ध काय ओर वाक्‌ से विज्ञापित होने वाङ व्यापार को क्षणिकता के सिद्धान्त 
के आधार पर गतिरील नहीं मानते, उसे संस्थान या सन्निवेशविरोष मानते हैँ । 
सोत्रान्तिकों ने संस्थान कौ भी केवल बौद्धिक ्राज्ञप्तिक) सत्ताही मानी दहै। सभी 
स्थितियों मेँ बौद्ध कमंवाद बाह्य ओर आन्तर जगत्‌ के बीच एक एेसा सुद्ढ्‌ सम्बन्ध- 


मूत्र है, जो अपने परिवेश के बीच व्यक्तित्व को संगठित रखता है ओर उसका नियमन 


भी करताहै। 
चित्त का स्वभाव प्रभास्वर है। कमं चेतना स्वभाव है । चेतना चित्त को एक 
 विरोष स्यन्दन देती है, जो कम॑ के स्वभावको प्रकट करता है । कमं को व्यवहार 
के लिए उपचित या वधंनशीर बनाने के लिए राग, द्वेष, मान, अज्ञान, दष्टि, संशय 
आदि के विभिन्न प्रकार चित्त को आश्रय बनाते हैँ ओर उसकी क्रमिक परम्परां 
भी खड़ी करते हँ । तदनुसार व्यावहारिक जीवनके आयामका निर्माण करते हैँ 
ओर इस प्रकार के अनेकानेक संस्कारों को चित्त में विःस्पन्दिति करते रहते हैं । ये 
जिसे आलम्बन बनाते है, उसके प्रति मोह (अज्ञान) पैदा करते है । व्यक्ति मे अकुशल 
कर्मो के प्रति अरुचि खड़ी करते हँ । इस प्रकार की एक एेसी अकर्म॑ण्यता पैदा करते 
है" जिससे अच्छे ओर शुभ कार्यो के लिए व्यक्तित्व कुण्ठित हो जाय । एेसे व्यक्ति का 
क्रमशः सत्कर्म से विरत रहकर गर्हित कर्मो के करने मे सङ्कोच नहीं रह जाता 
ओर मिथ्या आचार-विचारों का वह्‌ स्वयं पक्षधर हो जाता है । अपने आचार एवं 
विचारों से वह॒ न केवल अपने किए दुःखके बीज बोताहै, अपितु सवंसामान्य के 
दुःखोकाभी कारण बनता है। एसी प्रवृत्तियों से प्रेरित व्यक्ति बाह्य जगतमे भी 
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विकार उत्पन्न करता है । इस प्रकार की प्रवृत्तियों से पृष्ट ओर -अभिष्यन्दित होकर 
कर्म-परिणाम के रूप मे वह॒ तदनुकू व्यक्तित्व का निर्माण करता है । 
व्यक्तित्व निमणि 


इस पूरे चरित्र की पृष्ठभूमि मे अज्ञान ओर उसके विभिन्न प्रकार, रुचियों 
के भेद तथा ग्रहणसामथ्यं की हीनता या उच्चता निर्धारित होते है, जिनके 
आधार पर. व्यक्तित्व का स्तर निरिचत होता है। व्यक्ति के जीवनास्तित्व के 
विररेषण से उपयुक्त स्थिति स्पष्ट हो जाती है। उपर कहा गयाहै कि 
व्यक्ति के उपादानों मे जड ओर अपने मे सम्प्रयुक्त विभिन्न प्रकारके व्यापायोंके 
साथ चित्त ओर चैतसिक प्रमुख है । मनुष्यों मे एक प्रकार के लोग चित्त एवं चैत- 
सिकों को परे पिण्ड के रूप में ग्रहण करते है ओर उसे ही स्वात्माया स्व स्वीकार 
करते ह । दूसरे प्रकार के लोग रूपपिण्ड को आत्मा स्वीकार करते हैँ । तीसरे प्रकार 
के चित्त ओर रूप (जड) दोनों को ही पिण्डतः एवं आत्मतः स्वीकार करते है । उक्त 
आधार पर व्यक्ति के अस्तित्वं (आत्मा की कल्पना) के सम्बन्ध मे मख्यरूप से पांच 
दृष्टिकोण बनते हं । श-आत्मा-आत्मीय दृष्टि (मै ओर मेरा विस्तार), २--ध्रव एवं 
उच्छेद दृष्टि (सभी कालों मे अस्तित्व या वतंमान के बाद कुछ नहीं), ३- नास्ति दष्ट 
(कमं, कम-फल के दायित्व का अस्वीकार), ४--हीन एवं उच्चदृष्टि एवं ५-जीलव्रतं- 
परामशोदृष्टि (विविध प्रकार के अन्धविश्वास) । ये सभी दृष्या मिथ्याद्ध्ां हैः 
वयक वास्तविकता के विपरीत हँ । वास्तव मे ये सब तृष्णा से जनित हैँ । इने सब में 
मूकभूत तृष्णा आत्मास्तित्व की तुष्णा ही है । आत्मतुष्णा दो रूपों मे खडी होती है- 
१-नित्यताके रूपमे ओर र-विस्तारके रूप मे । यदि आत्मा स्वरूपतः नित्य है 
ओर उसका अस्तित्व तीनों कालों मे विस्तृत एवं व्यापक है तो उसके स्वरूप ओर 
अवधारणा की मात्रा के आधार पर व्यक्ति रोष जगत्‌ से अपना तुष्णाजीवी सम्बन्ध 
स्थापित करेगा । अस्तित्व की ईसी अवधारणा से सर्वत्र स्व' ओर र' दुष्ट खडी 
होतीहै ओर उनदो सङ्केतो के बीचरहौ सारे धामिक सामाजिक सम्बन्ध जोडे 
जते हे । | 

व्यक्तित्व-निर्माण की उक्त प्रक्रिया में श्रेष्ठ व्यक्तित्व के विकासकी भी पूरी 
सम्भावना निहित रै, क्योकि कार्यकारण की जिस व्यवस्था मे अकुशल व्यक्तित्व 
बनता है, उसी के अन्तगंत कुशल व्यक्तित्व के विकास काभीमागंहै। कुशल ओर 
अकुशल दोनों ही प्रतीत्यसमुत्पन्न (कारण-समूहों से उन्न) हँ । चार आयंसत्यों मे से 


 ... मागंसत्य कुशल व्यक्तित्व के किए द्वार खोलता है । यह सत्य के यथाभूत दशन का 
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मागं है । ` यह्‌. मागं - स्वयम्भूत नहीं है, अपितु श्रेष्ठ व्यक्तित्व की ही प्रसूति है। 
आत्मास्तित्व को केन्द्र मानकर जिन मिथ्यादुष्ियों के कारण अकश प्रवृत्तियां व्यक्ति 
मे आश्रय ग्रहण करती है, प्रतिष्ठा-लाभ कर वृद्धिगत होती है, उनमें से एक-एक के 
प्रतिपक्ष मे मागंसत्य दवारा विशेष-विरोष प्रज्ञां उदित होती है । उसके फलस्वरूप 
व्यक्ति पर जो अब तक के अकुशल प्रवृत्तियों का आधिपत्य जमा है । वे विष्कम्मित 
होते जाते है ओर उनके विपरीत श्रद्धा, वीयं (उत्साह), स्मृति, समाधि, मत्री, करुणा 
मुदिता, परज्ञा आदि का व्यापक आधिपत्य स्थापित होता है। इस प्रक्रिया से आयत्व 
या श्रेष्ठता के कुश धर्मो का आवाहन होता है । सत्यदशंन ओर सत्य-भावना के बल 
से व्यक्तित्व का जो भी हीन एवं अकूरर पश्च का आधार दहै, आश्रय है, उसको परा- 
वृत्ति हो जाती है, उसका अन्यथाभाव हो जाता है । इस प्रक्रिया को अशश्रयपरावृत्ति' 
कहा जाता है । मनुष्य के अन्दर का जो क्छेश एक बार मागंके बलसे प्रहीणदहो 
चुका है, उसकी अग्निदग्ध बीज की भाति पुनः उत्पत्ति नहीं हो सकती । इसी क्रम से 
आर्य॑त्व को प्रतिष्ठा मिलती है । यह आयंत्व सम्यक्त्व से .नियत है । एेसा व्यक्तित्व 
आदर्शोन्मुख प्रवृत्तियों के प्रवाह मँ चर चुका है, जो उत्तरोत्तर सम्यक्‌ होगा । यह्‌ 
जीवन का निमंल एवं आदं पक्ष है, जो अपने आचरण एवं सम्बन्धो से राग, देष 
ओर मोह के प्रभाव को समाप्त करने लगता है । इसके फलस्वरूप उसकी आत्मदृष्टि 
(पूवं अस्तित्वावधारणा) समूल विगलित होने लगती है । उस अवस्था मे इस बात की 
पूरी सम्प्रावना खडी हो जाती है कि इस आश्रय-परावृत्ति की प्रक्रिया मे विशुद्ध 
नैरात्म्य का अनुभवं हो ओर उसके आधार पर लोक मे नयी ओर निष्कलुष मान्य- 
ताओं एवं सम्बन्धो को स्थापित किया जा सके । 
व्यापक सजंनलीलता 

क्टेशरहित ओर निष्कटुष व्यक्तित्वे ही पर्याप्त नहीं है, क्योकि बुद्ध, धमं ओर 
सङ्क की रारण ग्रहण करने का विरोष प्रयोजन है--क्छेगों से केवर अपना त्राण नहीं 
अपितु जगत्‌ का भी त्राण । बुद्ध को शरण बुद्धकारक गुणों की शरण है । बुद्धकारक 
गणो का समह्‌ बुद्ध का धमंकाय है, किसी व्यक्तिविशेष का रूपकाय नहीं । सङ्ध को 
` शरण उन सङ्खकर धर्मो को स्वीकार करना है जिन्हे आठ भागोंमें सङ्खीभूत कर 
उसे श्रेष्ठ धर्मो से समग्र एवं सम्पूरित किया जाए । इसी प्रकार धमं की शरण जाने का 
अथं है, निर्वाण की शरण जाना । निर्वाण का अथं है स्वसन्तान (व्यक्ति) ओर पर- 
सन्तान (दूसरे सभी) के क्लेशो ओर दुःखों का विगमन । इस महान कायं के लिए 
विकसित एवं प्रबुद्ध व्यक्तित्व चाहिए, जिसकी प्रज्ञा अमर हो ओौर सर्वंग्राही हो तथा 
उसकी मैत्री एवं करूणा भी अपरिमित, असंसक्त एवं अविरत रूप मेँ सजंनरीर हौ । 
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बौद्दृ्टि मै व्यक्ति, लोक तथो सम्बन्धे ` | १९१. 
यह करुणा सभी सीमाओं ओर निमित्तो को तोडकर व्यापक रूपः से प्रवाहित एवं 
क्रियाश्ीर होने क्गती है । उसकी दृष्टि मे व्यक्तिगत निर्वाण का भी कोई मूल्य. नहीं ` 
रह्‌ जाता । फकुतः उसका जीवन पराथं हो जाता है। एेसा व्यक्तित्व स्वतन्त्र 
व्यक्तित्व है, किन्तु करुणावश इसने पराधीनता स्वीक्रार की है । | 
बौद्ध जीवन-परम्परा मे व्यक्ति-स्वातन्त्यके रूप भी मिरते हें । श्रावकयान 
ओर भ्रत्येकब्ुद्धयान की साधना का आदशं अहंतव है, जिसका अन्तिम लक्षय 
व्यक्ति को क्लेशो से मुक्त करना है । इसका यह्‌ अथं कदापि नहीं है किये लोग 
सामाजिक उत्तरदायित्व को स्वीकार नहीं करते, अग्नितु इतना सही है किये रोग 
लोकोपकारक पुण्यो का भी विनियोजन व्यक्ति की क्छेशनिवृ्तिके लिए करते 
है। स्पष्टहै कि अत्यधिक रागप्रहाण परनजोर देनेका एक स्वाभाविक परिणाम 
होता है अत्यन्त वैराग्य । प्रत्येकबुद्ध एक एेसा व्यक्ति है, जिसका आदशं है, दुनियां 
मे अकेला रह्‌ कर गंडे के समान आचरण करना । उनका कहना है कि दूसरों के 
संसगं से स्नेह उत्पन्न होता है । स्नेह दुःखका कारण बनता दहै, इसकिए स्नेह के 
दुष्परिणाम से. बचना चाहिए । जब मिथ्यादुष्ियों कोः पार कर लिया ओर वास्त- 
विकता का ज्ञान हो गया तो किसी भी दूसरे की सहायता की आवर्यकता नहीं रह 
गयी । मत्री, करुणा आदि के अभ्यास से संसार मे किसी के साथ जब वैर-विरोध नहीं 
रह्‌ गया, तो अकेङे विचरण करना ही उत्तम है । इस प्रकार प्रत्येकबुंद्ध अपने लिए 
संघ की भी अपेक्षा नहीं करता, .उसे अपने स्वतंत्र पराक्रम पर विश्वास है ।: दूसरों के 
प्रति वह्‌ हितानुकम्पी है, किन्तु अपने लिए दूसरों से कुछ नहीं चाहता ।. इस विशेष 
` प्रकार का जीवन-दशंन बौद्ध निकायो मे विरल है, इसलिए वह मुख्य धारा में नहीं 
आ सका । प्रत्येकबुद्ध की करुण़रा ओर प्रज्ञा का आयाम विस्तृत नहीं था । अन्य बौद्धः 
धाराओं म दृष्टि के परिवतंन के. साथ-साथ. करुणा का. क्षेत्र विस्तृत होता गया । इस 
प्रकार की.करुणा लोक में प्रचलित दया या कृपा के समान नहीं है । इसके पीछे दूसरों 
को दुःखोंसे दुर करने के लिए विराट्‌ संकल्प एवं योजना है । संघ के समक्ष व्यक्ति ने 
आचायं से सभी सत्त्वो के लिए, कृ के किए नही; सभी समय, कुछ समय के किए 
नहीं; चित्त मेँ भी कोई बुराई न छाने का संकल्प एवं संव्रर-समादान क्रिया ह । उस 
स्थितिमे व्य्वितने दुःखों से जगत्‌ के परित्राण के लिए प्रबल प्रतिज्ञारीरहै ओर 
तदनुसार उस मागं पर प्रस्थान कर दिया है। देवों, देवाधिदेवो का आराधन नही 
प्रत्युत उसने अपने. जीवन. का उहेद्य सत्त्वाराधन. (मातव्र को उपासना) बनाया है । 
बुद्ध का.अनुयायी होने के कारण उसके लिए यह्‌.अस्वाभाविकर न होता क्रि. वह. आज , 
तक.के बुद्धो. के प्रति.अपने को समपित करता, उन्हे ही. अप्रने आराधन, का आछम्बन 
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बनाता, किन्तु एेसा न कर उसने लोक को आराध्य बनाया है । वह्‌ जिन क्षेत्र ओर 
सत्त्व-सेत्र (लोक) के माहात्म्य को समान मानता है । एसा निणंय यह्‌ इसच्एि ठे पाता 
है किसे व्यक्ति के पास करुणा करे साथ प्रज्ञा है। प्रज्ञा के कारण उसे वास्तविकता 


, का परिज्ञान है, वह जगत्‌ के दुःखो, उनके कारणों ओर उनके निवारण को यथाभूत 


जानता है । दुःखी जनता को उसके दुःखों से मुक्त करना उसका देश्य है, किन्तु वह्‌ 
यह भी जानता है कि दुःखों के कायकारण का प्रवाह विस्तृत एवं व्यापक निमित्तो से 
जुडा हुमा है, उन्हँ आलम्बन बना करही दुःखों को समाप्तकियाजा सकताहै। 

दुःखों के स्वामी या अधिकारी कुछ लोग ही नहीं हैँ। एेसा नहीं है कि उससे कुछही 
लोग प्रतिबद्ध हों, बल्कि दुःख सामान्य है, इसलिए अपने ओर दूसरों का विभाग न 
करके जगत्‌ मेँ विस्तृत दुःख-प्रवाह या दुःख की व्यवस्था को समाप्त करना होगा । 


` सर्ज॑न-शीरुता का यह्‌ व्यापक आयाम है । व्यापकता का कारण है--प्रज्ञा ओर करुणा 


का सहवर्ती होना । करणा व्यापकं दुःख-प्रवाह्‌ का स्पशं करती है ओर प्रज्ञा मिथ्या- 
दियो का प्रहाण कर वास्तविकता का ज्ञान कराती है । प्रज्ञा के कारण व्यक्ति संसार 
की आसक्तियों मे नहीं फंसता ओर करुणा के कारण संसार से विरक्त नहीं होता । 
महायान के आदशं के . अनुसार इस महानु कायं के सम्पादनाथं संसार ओर निर्वाण 
दोनों मे आदशं व्यक्ति को प्रतिष्ठित नहीं होना चाहिए । उसे मध्यस्थ एवं तटस्थ ` 
होना चाहिए 
समता एवं परिवतन ` 

उपर्युक्त महानु संकल्प के साथ व्यक्ति-चित्त मे परात्म-समता ओर परात्म- 


 परिवतंन की प्रक्रिया शुरू हो जाती है। इसकी पृष्ठभूमि मे प्रतीत्यसमुत्पाद का एक 


नया जीवन-दशंन वतमान है, जिसे प्रज्ञा या प्रज्ञापारमिता (प्रज्ञा की पूणता) कहते 


` है । चिन्तन से यह्‌ तथ्य, स्पष्ट होने लगता है कि व्यापक विषमता के पीछे कायं-कारण 


नियम की गरुत अवधारणायें भी काम करती ह ओर उसी के आधार पर स्वपर 
आधारित सम्बन्ध एवं मान्थतायें खडी कर री गई हं । जब कि सत्य यह्‌ है कि इनके 
मूल में स्व-पर का निर्धारण तात्विक नहीं है । क्योकि कारणता के नियम स्वयं मेही 
उपपन्न नहीं हो पाते । फलतः वस्तु या व्यक्ति का स्वभाव (स्वत्व) सिद्ध नहीं हो पाता । 
प्र्ञामूलक इस दाशंनिकं परिस्थिति में दुःख की व्याख्या का आधार केवल व्यक्तियों 
तक सीमित न रहकर, परम्परा (प्रवाह) या व्यवस्था से सम्बद्ध हो जाती दटै। उस 
स्थिति मे करुणा सत्त्वालम्बना (व्यक्त्याधित) नहीं रह जाती, प्रत्युत धर्मालम्बना 
(नियमाध्रित या प्रवाहाधित) हो जाती है। आगे चलकर यह्‌ अनालम्बना भी होती 
है । इस स्थिति मे करूणा का आयाम अतिविस्तृत एवं उदार हो जाता है । इस प्रकार 


वरिश्वलादशर 











नौद्धदष्टि में व्यक्ति, रोक तथा सम्बन्धे | १४ 


स्व-पर-समता को पृष्ट आधार मिक जाता है, जिसको पूतिस्वका परके लिए 
विसर्जन में होती है, जिसे स्व परात्मपरिव्त॑न कहा जाता है। इस प्रकार व्यक्ति की 
स्वतन्त्रता का. विकास पराथं के किए अपने को विसजित करने मे तथा एक उच्च 
प्रकार की पराधीनता स्वीकार करनेमेंहै। 

सम्पूणं बोद्धचिन्तन मे प्रज्ञाओर करुणाहीवे मूलभूत तत्तव॒, जिनके 
आधार पर एकं भोर व्यक्ति का खोक से सम्बन्ध विकसित होता है तथा दूसरी ओर 
उसी से नीति ओर धमंके ओचित्यकाभी निर्धारण होता है। जब तक स्थिति 
(दुःख ओर उसके निवारण) का यथाभूत ज्ञान नहीं होगा, तब तक व्यक्ति या रोक में. 
रीर की प्रतिष्ठा तथा व्यक्ति-चित्त एवं. लोकचित्त की विरुद्धि सम्भव नहीं होगी । 
व्यक्ति में करुणा का प्रारम्भ अविहिसा था अद्रेषके रूपमे होता है, जिसका 
स्वरूप रहता हे, दूसरों का दुःख देख कर हृदय का खिन्न हो जाना तथा दुःख 
के निवारण की इच्छा उत्पन्न होना । करुणा काः यह्‌ व्यक्तिगत क्षेत्र है । प्रज्ञा के 
द्वारा जब यहं यथाथंता प्रकट होती है कि संसारके दुःखोंका कारण केवर व्यविति 
से सम्बद्ध अज्ञान मात्र नहीं है, अतः उसे ही हटाना पर्याप्त नहीं है. अपितु उससे भिन्न 
अन्य सम्पूणं लोक के सम्बन्ध मे जो अविद्या ओर तृष्णा का आवरण है, उसका 
अपनयन भी नितान्त आवर्यक है । परज्ञा के इस व्यापक प्रकाडामे करुणा अपनी 
व्यक्तिगत सीमा से उठकर विशार आयाम ग्रहण कर ठेती है । उसके फलस्वरूप 
विभिन्न प्रकारो से उसकी क्रियाशीकुता तीव्रहो जातीदहै। इस प्रकार करुणा का 
प्रयाण महाकरुणा को ओर हो जाता है । महाप्रज्ञा के प्रकार-मण्डल मेः महाकरुणा 
लोकामिमुख एवं लोकपरायण हो जाती है । जिस ओर यह यात्रा करती है, उसी 
ओर सभी श्रेष्ठ धमं (गुण) अनुगम करते र्गते है । इस प्रकार जीवन को एक यह्‌ 
महानु लक्ष्य प्राप्त होता है-संसार के दुःखों के निवारण म अपने जग्म-जन्मान्तर 
को रगा देना । 

विकास की उपर्युक्त भूमिका मे एकं मूलभूत तथ्य यह प्रकट होता है कि 
संसार ओर निर्वाण के बीच जो महानु अन्तर या विरोध समज्ञा जाता है, वह्‌ मनुष्य 
का निरा अज्ञान है। वास्तव मे दोनों के बीच किसी प्रकार का तात््विक-मेद नहीं 
है। इस स्थिति मे संसार की हीनता ओर हेयता कौ परम्परागत मान्यतामे भी 
आम॒ल-चल परिवतंन होता है । इस परिवतंन के साथ सभी महायान दाकषेनिकं ने 
एक वस्तु के दो पृष्ठो की भाति व्यवहार ओर परमाथ की महत्वपूणं व्यास्या को । 
निर्वाण के किए व्यवहार अनिवायं उपाय है, वह सवथा हिय नहीं है । इसके क्एि ` 
महायान के आचार्यो ने कहा है कि जगत्‌ के दुःखो का निवारण लक्ष्य है । उस उदेश्य 


परिस वारद-र 
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की सिद्धिके लिए एक प्रकारका मोहुया अविद्या भी उपादेय है, किन्तु इसका 
यह्‌ अथं कदापि नहीं है कि आत्ममोह या अपने अस्तित्व के प्रति त॒ष्णा रखना भी 
कभी उपादेय हो सकता है । आत्मा की स्वीकृति से तो इस पूरे विकास एवं उत्कषं 
का मूलावात ही हो जाएगा । क्योकि निःस्वभावता, श्ुन्यता या अनात्मता ही वह्‌ 
धरातल .है, जिसके आधार पर संसारदुःख के निवारण की यह विराट्‌ योजना खडी 


` हो सक्तौ है । सम्पुणं दुःखो का कारण मनुष्य का आत्मास्तित्व है, उसका निवारण 


पराथ का मूकहै ओर दुःखों का विगमनहै। 


परिपाक, व्यक्ति ओर लोक 
पहर आश्रय-परावृत्ति' के द्वारा व्यक्तित्व मे आमूल परिवत॑न की बात कही 


गयी है । यह्‌ आश्रय-परावृत्ति वास्तव में परा्थ॑वृत्ति है । इस प्रक्रिया से मनुष्य व्यकिति- 


पुरुष नही, प्रत्युत खोक-पुरुष हो जाता है, जिसे बोधिसत्त्व कहा जाता है । इस आदं 


पुरुष को पराथंता की सिद्धि के लिए अपरिमित ज्ञान-सम्भार ज्ञान-सामग्री) एवं 


पुण्य-सम्भार (सत्कर्म की बहुलता) जुटाना है । इसकी तैयारी मे 'परिपाक' की एक 
विशिष्ट क्रिया सम्पन्न करना आवश्यक है । परिपाकं एक एेसी परिपक्वता दहै, या 
समग्रताके रूपमे तेयारीरहै, जो दुःखी लोक के दुःखनिवारण की अर्हता उत्पन्न 
करता है । यह्‌ परिपाक केवल व्यक्ति का नही, लोक का भी अपेक्षित है। सुचि, 
शान्ति, करुणा, मेधा आदि सभी गुणो की परिपक्वता आत्मपरिपाक कहा जाता है । 
इसी प्रकार खोक-परिपाक्‌ के लिए सव॑सामान्य सत्वो के किए दान, शील, वीयं, प्रज्ञा 
आदि गुणों की पूर्णता का आधान करना अपेक्षित होता है । इस प्रकार पारमिताओं 
के प्रयोग से छोकजीवन का परिशोधन होता है । इस तरह दुःख एवं तुष्णा से निवृत्ति 
के लिए वे अहं एवं परिपक्व होते हँ । दोनों प्रकार की इसी परिपाकप्रक्रिया के द्वारा 
क्रमदाः व्यक्ति का रोके से घनिष्ठ सम्बन्ध जुडता है । 

उत्कषं एवं विकास की इस स्थिति में पहुंचने पर परम्परागत मान्यताओं के 
लक्षण गौर परिभाषां टूटने क्गती हैँ । स्वाथं ओर पराथ, व्यवहार ओर परमार्थं, 


संसार ओर निर्वाण तथा व्यक्ति एवं लोक के बीच का भेद प्रायः समाक्त होने क्गता 
है। इन दन्रो के बीच मेद एक प्रकार से सांकेतिक रह्‌ जाता है ओर उनके नीच 


की क्रत्रिम मान्यताओं के टूटने से व्यक्ति-जीवन ओौरे लोक-जीवन के बीच के सम्बन्धो 
कै किष संहुजता एवं समता का सहज आधार प्रकट होता है । 
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बोद्धदरंन की ष्टि से व्यक्ति एवं समाज 


रामहङ्कर त्रिपाठी 
यह्‌ परिसंवाद-गोष्ठी बौद्धदशंन के अनुसार श्यक्ति, समाज, उनका सम्बन्ध 
ओर विकास" विषय पर आयोजित है । यह सवंविदित है कि पश्चिम के दाशंनिकों 
समाज-वैज्ञानिकों एवं राजनीतिशाखियों ने व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध को 
प्रमुख विषय बनाकर प्रभूत चिन्तन किया है । चिन्तन के क्षेत्र मे भारतीय मनीषियों 
का भी अग्रणी स्थान रहा है। यद्यपि इनके चिन्तन का प्रमुख क्षेत्र आध्यात्मिक रहा 
है, फिर भी उन्होने समसामयिक युग मे व्यवित, समाज ओर राज्य को अपने विशिष्ट 
जीवनदरंन से प्रभावित किया है। भारतीय दरंनों मे विरोष कर बौद्धदशंन ने अपने 
प्रारम्भिक कालस हीन केवल भारत के अपितु विश्व के अधिकांश जनजीवन को 
प्रभावित किया है। एसे महत्वपूणं दशन के आलोक में व्यक्ति, समाज एवं उनसे 
सम्बद्ध प्रड्नों पर विचार करना उचित ही नहीं, उपयोगी भी है । | 
बौद्धदर्हान में व्यष्टि ओर समष्टि की अवधारणा 
यह्‌ विदित है कि बौद्धदशंन अनात्मवादी है । उसके अनुसार नाम-रूपात्मक 
व्यक्ति मे किसी अपरिवतंनशील, शाश्वत आत्मा का अस्तित्व मानना मिथ्यादृष्टि है । 
वह दृष्टि मिथ्या इसल्एि है क्योकि व्यक्तित्व के उपादानं मं युक्ति ओर अनुभ के 
आधार पर किसी नित्य तत्त्व का अस्तित्व उपलब्ध नहीं होता । इस तरह की आत्मा 
केन होने पर भी बौदढदाशंनिक व्यक्ति के व्यावहारिक अस्तित्व का निषेध नहीं 
करते । व्यक्ति के लिए दाशंनिक शब्दावली मेँ 'ुदगल. शब्दं प्रयुक्त है । 
बौद्ध दष्ट से व्यक्ति का जितना अस्तित्व है, उतना ही, समाज का भी व्याव- 
हारिक अस्तित्व है । तात्त्विक दृष्टि से दोनों के अस्तित्व मे बिलकुल अन्तर नहीं है । 
दोनों ही संवृति-सत्य है । पारमाथिक सत्ता दोनों की नहीं है । 
| बौद्ध विभज्यवादी है । इसका तात्य वे पदार्थो का विभिन्न दुष्ियों से विभाजन 
कर उनके वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त करते हँ । उनके अनुसार सत्य दो हैँ 
संवति-सत्य एवं परमाथंसत्य । समस्त पदार्थो का संग्रह इन्दींदोमे हो जाता हे। इन 
दोनों सत्यो मे उच्चाव्चभाव नहीं है। एेसा बिल्कुल नहीं है कि संवृतिसत्य कोद 
घटिया किस्म का सत्य है ओर परमार्थंसत्य कोई ऊॐचा या ठोस । इसका तात्य मात्र 
इतना ही है कि चित्त की एक अवस्था मे जो सत्य प्रतीत होता है चित्त की दूसरी 


परिरवाद- 
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भूमिका मे वह्‌ सत्य प्रतीत नहीं होता, अपितु सत्य उससे भिन्न प्रतीत होता है । 
किन्तु जिस अवस्था मे जो सत्य प्रतीत होता है, वह्‌ सत्य ही होता है, असत्य नहीं । 
संवृति सत्य के साथ सत्यदाब्द के व्यवहार का यही स्वारस्य है । संबतिसत्य को 
व्यावहारिकसत्य, लोकिकसत्य या लोकसंवुततिसत्य भी कहते हँ । जब तक लोक हैः 
संसार है, इस अवस्था के ज्ञान में जो सत्य प्रतिभासित होता है, वह्‌ संवृततिस्त्य है । 
व्यक्ति ओर समाजं दोनों संवृततिसंत्य हँ । परमाथंसत्य में परम का तात्पयं लोकोत्तर 
ज्ञान से है । इस अवस्था के ज्ञान मे जो सत्य आभासित होता है, वह्‌ परमाथंसत्य दे । 
अथवा परम" का अथं अविपरीत है । प्रमाणज्ञानमे वस्तुका जैसा स्वरूप भासित 
होतारहै, व्स्तुका ठीक वेसा ही स्थित होना अविपरीतार्थता है, यही परमाथंहै। 
-व्यक्ति ओर समाज दोन परमाथंसत्य नहीं है । 
नामरूपात्मक या जड-चेतनात्मक व्यक्तित्व के बौद्धदृष्टि से पांच उपादान 


| होते हैँ । इन्हे ही पांच उपादान-स्कन्ध भी कहते हैँ । व्यक्तित्व के उपादानों मे जो 


श्चेतन' या नाम" अंश है, बौद्ध उसका वेदना (सुख, दुःख आदि), संज्ञा, संस्कार एवं 
विज्ञान--इन चार भागों मे विभाजन करते हँ तथा "जड अंश रूपस्कन्ध कह॒राता 
है । ये पाचों स्कन्ध अविपरीत अथं होने से "परमार्थं! है । वस्तुवादी बौद्ध दाशंनिक 
इनकी पारमार्थिक सत्ता स्वीकार करते हँ । बौढदशंन के अनुसार वस्तु वह है, जो 
कोई न कोई अथेक्रिया अवद्य करती है । जो अथ॑क्रियाकारी होता है, वह अवश्य 
क्षणिक होता है । फक्तः बौदधों के अनुसार प्रत्येक वस्तु क्षणिक होती है । ये पांचों 
स्कन्धं भी क्षणिक हँ । ये स्कन्ध क्षण-क्षण उत्पन्न एवं विनष्ट होते हए धाराप्रवाह्‌ या 
सन्तति के रूप मे निरन्तर प्रवृत्त हते रहते हैँ । यद्यपि यह सन्तति स्कन्धो की है, 
किन्तु सन्तति स्वयं स्कन्ध नहीं है" स्कन्ध तो मात्र क्षणिक ही है । व्यक्तित्व के भीतर 
विद्यमान ये पाँचों स्कन्धं एक-दूसरे से सवथा पुथक्‌ अवस्थित होते हैँ । फिर भी 
व्यक्ति के ज्ञान मेँ इनका सामूहिक ग्रहण होता है अर्थात्‌ पाचों स्कन्धों की समूह्‌- 
सन्तति हमारे ज्ञान का विषय होती है । यह्‌ समूह्‌-सन्तति पाँच स्कन्धो से न सर्वथा 
भिन्न है, क्योकि यह स्कन्धो से सम्बद्ध है ओर न सवंथा अभिन्न है, क्योकि एकत्व 
रूपमे गृहीत होती है, जबकि स्कन्ध र्पाचरहुः तथान तो इसकी स्कन्धो की भांति 
पारमार्थिक सत्ता ही है । फिर भी यह्‌ ज्ञान का विषय होती है । इसी समूह्‌-सन्तति में 


पुद्गल या व्यवितित्व प्रज्ञप्त या व्यवहृत होता है । इस समूह के अधिष्ठान पाचों स्कन्ध 


क्षणिक, परिवतंनशीर एवं गतिशीक हैँ, इसलिए इन स्कन्धो का समूह्‌ या उसमे प्रज्ञ 
पुद्गङ भी क्षणिक परिवत॑नशील एवं गतिशील ही होता है, किन्तु मनुष्य की मिथ्या- 
दष्ट उसे एक, स्थिर, नित्य एवं कूटस्थ के रूपमे ग्रहण .करती है, जबकि एसा कोई 


प्रिसब्र्र--२ 
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वौद्धददांन की हृष्टि से व्यक्ति एवं समाज १७ 


तत्त्व वस्तुत: व्यक्तित्व मे विद्यमान नहीं होता ओर यही उस मिथ्यादृष्टि का मिथ्यात्व 
दै । वोद्धदशंन के अनुसार यह गतिशील पुद्गर ही वस्तुतः अह-वुद्धि का आश्रय, 
कर्ता, भोक्ता एवं बन्ध-मोक्ष का आधार होता है। क्योकि इस प्रकार का पुद्गल 
बौद्ध दृष्टि मे मान्य ह, इसलिए वह उनकी नैरात्म्य दृष्टि का प्रतिषध्य भी नहीं होता । 

वौद्धदशंन स्थविरवाद, वेभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार, माध्यमिक आदि 
प्रमुख दादानिक प्रस्थानों मे विभक्त है। विन्तु इस प्रकार के व्यावहारिक पुद्गल के 
अस्तित्व के विषय में उनमें मतभेद नहीं है । अन्यथा कोई व्यवस्था घन नहो सकेगी । 
एसे व्यावहारिक पुद्गल के आपसी सम्बन्धो के आधार पर निमित समाज की भी 
व्यावहारिक सत्ता ही सिद्ध होती है । एक उदेश्य, एक आदशं, एक व्यवस्था एवं 
समान योगक्षेम के आधार पर सङ्घटित पुद्गल-समूह मे समाज या संस्था शब्द 
व्यवहूत होता है, किन्तुं यह्‌ समाज अपने घटक पुद्गलों से न भिन्न सिद्ध होता है 
ओर न अभिन्न । फिर भी इसका एक व्यावहारिक अस्तित्व होता है । यह अपनी 
व्यवस्था एवं नियमों हारा व्यक्तिको प्रभावित करतादहै। उन्हे अच्छाया बुरा 
बनाता है, उन्हँ अपने आदशं कौ प्राप्िमें सुविधाया असुविधा प्रदान करता है 
ठीक उसी प्रकार व्यक्तिभी समाजको प्रभावित करते ह । अच्छे व्यक्तियों का 
समाज अच्छा एवं बुरे व्यक्तियों का समाज बुरा कहलाता है । कभी-कभी एक 
प्रभावशाली व्यक्ति भी समाज द्वारा निमित अनुपयोगी व्यवस्था में परिवतंन लाकर 
उसे कल्याणकारी बनाता है ओर इसी मे व्यक्ति की स्वतन्त्रता निहित है । व्यक्ति 
एवं समाज की पारस्परिक प्रभावशीलता को हम सेना, ग्राम या वन आदि के दृष्टान्त 
से भी समज्ञ सकते ह । ययि सेनिक व्यक्तियों से भिन्न सेना का अस्तित्व नहीं होता, 
फिर भीसेनाकाएक इकार्दके रूपमे व्यवहार होता है। उसकी व्यवस्था सेनिक 
व्यक्ति को प्रभावित करती है । उसे आगे बह्ने मे मदद करती है ओर उसके योगक्षेम 
की व्यवस्था करती है। ठीक उसी तरह एक-एक सेनिक की बहादुरी, निर्भीकता 
आदि गुणों से सेना भी बहादुर, निर्भीक अथव। अपराजेय कहकाती है । इस तरह हम 
देखते ह कि बोौद्धद२।न के अनुसार व्यक्ति एवं समाज अन्योन्याश्रित एवं परस्पर पिक्ष 
सिद्ध होते है । इनका सम्बन्ध भी अन्योन्याश्रय या परस्परसपिक्षता सम्बन्ध कहला 
सकता हि । 


स्थविरवादी दष्िकोण 


पालि-अभिधमेपिटक के कथावत्थुं एवं मिलिन्दपञ्हो आदि ग्रन्थो मे न 
पुर्गलो उपरन्मति' अर्थात्‌ पुद्गल उपलनश्च नहीं होता इत्यादि वचनं हारा यद्यपि 


प[रसंवाद-२ 





























. १८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में न्रीन सम्मावनाणं 


पुद्गल के अस्तित्व का निषेध किया गया है, तथापि इसका तात्पयं निम्नलिखित दौ 
प्रकार कै पुद्गलं के निषेध मँ प्रतीत होता है--(१) बौद्धेतर दाशंनिकों दवारा परि 
कल्पित नित्य, शाश्वत, कूटस्थ आत्मा के निषेध मे तथा (२) चक्षु, रूप, वेदना आदि 
की भाँति परमार्थतः पुद्गल के अस्तित्व के निषध मे । स्थविरवादी बौद्ध पञ्च स्कन्धो 
के समह मेँ प्रज्ञप्त व्यावहारिक पुद्गर के अस्तित्व का निषेध नहीं करते । इसीलिए 
आचायं धमंपार स्थविर ने “अनुटीका' मे छिखा है- | 

“पुग्गलो उपलब्भति सच्छिकटुपरमत्थेन यो छविजञ्जाणविञ्जेय्यो ति संसरति 
मुच्चति चा ति एवं दिष्टया परिकप्पित-गुग्गलो व पटिसेधितो, न वोहार-पुग्गलो ति" 
(अनुटीका, पुण ३०८) । | | 
| व्यक्तित्व का विदरेषण करने पर जसे रूप, वेदना आदि स्कन्ध परमाथंतः 
उपलन्ध होते है, तैसे पुद्गल नामक कोई वस्तु ' पृथक्‌ उपरुब्ध नहीं होती, फिर भी 
जैसे.परमा्थंतः विद्यमान न होने प्र भी रथ के अवयवो मे “रथ' यह्‌ सांवृतिक व्यवहार 
होता है, वेसे ही पञ्चस्कन्धों मे “सत्तवे' इस प्रकार का सांवृततिक व्यवहार होता है 1" 
जो धमं संवृतिसत्य होते है, वे बन्ध्यापूत्र की भांति सवथा अलीक नहीं होते, अपितु 
उनका व्यावहारिकं अस्तित्व मान्य है । इसीलिए मूलटीकाकार भदन्त आनन्द स्थविर 
ते क्हाहै कि संवृतिज्ञान सत्यको ही आलम्बन बनाता है, असत्य को नहीं" । 
इसीलिए अनुटौकाकार ने भी कहा है कि यदि पुद्गल के अस्तित्व का पारमाथिक 
दृष्टि से निषेध किया जातादै, तो हमे इष्ट है । किन्तु यदि व्यावहारिक दृष्टि से निषेघ 
किया जाता है, तब तो सत्त्व, रथ आदि शाष्दिक व्यवहार ही असम्भव हो जाएंगेऽ । 

स्थविरवादी पदार्थो का अनेक प्रकार से विभाजन करते हैँ । उनमें से एक 
प्रकार यह भी है कि वे समस्त पदार्थो को नाम, रूप एवं प्रज्ञप्नि-इन तीन में विभक्त 
करते है । प्रक्षि शब्द का व्यवहार दो अर्थो म होता है--१. जो वस्तु किसी शब्द 
दारा कथित होती है, वह वस्तु प्रज्ञप्ति है, उसे अरथभ्रज्ञपनि या प्रजप्त्यथं कहते दै । 
२. वह्‌ शब्द भी प्रज्ञति है, जिसके द्वारा. कोई वस्तु कही जाती है, उसे नामप्रलसि' 
कहते है ।. पुद्गल को. स्थविरवादौ अथंप्रजञप्नि कहते हैँ । अर्थप्रज्ञपि वे धमं होते हैः 


जिनकी पृथक्‌ ओर स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती, फिर भी वे विद्यमान परमाथं वस्तुओं के 


१. यथा हि अङ्खसम्भारा, होति सरो रथो इति । 
एवं खन्धेसु सन्तेसु होति सत्तो ति सम्मूति ॥ सं° नि० १: १३५ । 

२. सम्पूतिनाणं सच्वारम्मणमेव, नाञ्ञआारम्मणं ति ५ मूकुटीका, प° ३०७ ॥ 

३. यदि परमत्थतो अत्यिवापटिसेधो, य इुमेतं । अथ वोहारतो, सत्तवटररादीहिं सत्तरथादि- 
वचनप्पयोगो येव न सम्भवेय्या ति ।--अनु्टीका, प° ३१० । 


वरिसवाद~-२ 
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नौददशंन की हष से व्यक्ति एवं समाज ` १९ 


वरा से प्रज्ञप्त होते है, जसे-सम्‌ह, सन्तति भादि । स्थविरवादी दान मे बाह्य जड 
पदार्थो का अन्तिम अवयव आठ परमाणुओं का एक सङ्कात होता है । इससे छोटा 
कोई अवयव नहीं होता । इसका विभाजन सम्भव नहीं है । वे इसे अष्टकलाप' कहते 
है । यह्‌ परमाथं धमं है । इन्हीं अष्टकलापों के विशेष आकार-परकार के सन्निवेश घट, 
पट, रथ, गृह आदि कहलाते हँ । यद्यपि इन घट, पट, रथ आदि की अष्टकलापों से 
पथक्‌ स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती, फिर भी ये उन परमाथधर्मो की छाया के आकारमें 
ज्ञान-विज्ञान में प्रतिभासित होते है। ये ही प्रजञप्त्यथं है । इस अर्थप्रज्ञपि का स्थविरः 
वादी ६ भागोंमें विभाजन करते है, उनमें से एक अविद्यमान प्रजप्ति है । अविद्यमान 
प्रज्ञप्नि वे पाथं है, जिनके उपादान तो परमाथंतः विद्यमान होते हँ, किन्तु वे स्वयं 
विद्यमान नहीं होते । जैसे--रथ, घट आदि, इसे उपादायप्रज्ञप्ति भी करते है । सत्व 
भी एेसा ही उपादायप्रज्ञप्ि नामक एक पदाथं है। यह्‌ परमार्थतः विद्यमान पांच 
स्कन्धो में प्रज्ञप्त है। यद्यपि यह पृथक्‌ स्वतन्त्र रूप से विद्यमान नहीं है, फिर भी 
अत्यन्त मृषा नहीं है । इसे पञ्चस्कन्धों से जसे भिन्न या अभिन्न नहीं कहा जा सकता, 
वसे ही यह्‌ “सवथा है या सवथा नहो है" यह भी नहीं कहा जा सक्ताः । सवथा 
अविद्यमान धमं किसी कायं के हेतु-प्रत्यय नहीं होते । किन्तु पुद्गर एेसा नितान्त असत्‌ 
धमं नहीं है । अपितु कोई पुद्गल कल्याणमित्र होता है ओर कोई पापमित्र । इसका 
आश्रय करके किसी में कुशर (पुण्य) धर्मो की तथा किसी म अकुशल धर्मो की उत्पत्ति 
होती है । इस तरह पुद्गल उपनिश्रय-प्रत्यय होता है । इससे स्थविरवादी दृष्टिकोण 
से हम इस निष्कषं पर पर्हुचते हँ कि पुद्गल की सांवतिकसत्ता इस मत मे स्वीकृत 
हैः। व्यवहार मे उसकी अथंक्रिया भी उपलन्च है । ठीक यही स्थिति समाज की भी है । 
वेभाषिक, भौज्रान्तिक एवं योगाचारदषटिकोण 


वस्तुओं के विविध प्रकार के विभाजनं मे इन मतो के अनुसार एक विभाजन 
 कराप्रकार यह्‌ भी दहै कि समस्त वस्तुओं को ये द्रव्यसत्‌ ओर प्रजञप्तिसत्‌ मे विभक्त 


१. तेहि रूपचक्वादीहि अञ्जो सत्तरथादिसञ्मावरम्बितो वचनत्थो विज्जमानो न होति 
तस्मा सत्तरथादि-अमिरापा अविज्जमानपञ्ञत्ती' ति वुच्चन्ति, न च ते “मुसा! ति 
वुच्चन्ति, कोकसमञ्ञावसेन पवत्तत्ता ।--मूलटीका, प° ३०७ । 

२. उपादाय पञ्ञत्ति हि उपादानतो यथा अज्जा अनचञ्जाति चन वत्तव्बा, एवं सब्बथा अत्थि 
नत्थीति न वत्तब्बा ।--अनुटीका, पूण १०। 

३. तथा यं खन्धसमूहसन्तानं एकत्तेन गहितं उपादाय कल्याणमित्तो पापमित्तो पुग्गखो' ति गहणं 
पञ्जति च पवत्ति, तं तदुपादानभूतं पुरगलसञ्जाय सेवमानस्स॒कुसराकुसलानं उप्पत्ति 
होती ति ्ुखलो पि उपनिस्सयपच्वयेन पच्चयो' ति वृत्तं ।--मुरटीका, पृ° ३०७-३०८। 
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करते है । जड या चेतन वे सभी विद्यमान धमं द्रव्यसत्‌ रै, जिनका अस्तित्व स्वबर 
से है। अर्थात्‌ वे अपने बरसे ज्ञान के विषय होते दहै जेसे-पच्च स्कन्ध, परमाणु 
आदि । प्रज्ञप्िसत्‌ धमं वे है, जिनका अस्तित्व द्रव्यसत्‌ धर्मो के ऊपर आधित दहै।वे 


अपने बर से नही, अपितु किन्ही द्रव्यसत्‌ धर्मो के बलसे ज्ञान के विषय होते दह। 


जैसे-समह, सन्तति आदि । किसी वन में लगी हुई आग जब चक्ती हुई प्रतीत होती 
है तो उसका तात्पयं मात्र इतना है कि आग लगातार भिच्च-मिन्न देश मे उतपन्न हो 
रही है । वस्तुतः आग तो अपने उत्पत्तिदेशमें ही नष्टहो जाती है । ठेकिन उसके 
उत्पाद की सन्तति चरती रहती है ओर उसी मे चलनक्रिया प्रज्ञप्त होती है । सन्तति 
का वस्तुतः क्षणिक.अग्नि से भिन्न अस्तित्व नहीं होता, फिर भी उसकी व्यावहारिक 
सत्ता है । इसी तरह एक-एक अवयवो से भिन्न समूह्‌ का भी अस्तित्व नदीं होता, 
फिर भी उसमे एकत्व आदि का व्यवहार होता है । ठीक यही स्थिति पुदुगर की 
भी है । स्कन्धों की द्रव्यसत्ता है । उन द्रव्यसत्‌ धर्मो के समूह एवं सन्तति मे पुद्गल 
्रज्ञप होता है । उसकी प्राज्ञपिक सत्ता है । प्राज्ञप्िक अस्तित्व का यह्‌ अथं नहीं है कि 
वह॒ नितान्त असत्‌ है । इसका मात्र इतना अथं है कि उसकी द्रव्यसत्ता नहीं है । 
वसुबन्धु ने युक्तिपूरवंक विचार-विमशं के बाद अभिधम॑कोश के पुद्गरुविनिश्चय- 
परिच्छेद मेँ कहा है- “तस्मात्‌ प्रज्ञपधरिसत्‌ पुद्गलो राक्िधारावत्‌” (प° १२०५) । 
्रलपरिसत्‌ वस्तुओं की स्थिति कुछ ेसी होती है कि उन्ह सहसा अस्ति" (है) 


भी नहीं कहा जा सकता ओर न ^नास्ति' ही कहा जा सकता है । अस्ति" कटने मे 


उनके परमा्थंतः या द्रव्यतः अस्ति समञ्चने का खतरा रहता है । नास्ति" कहने पर 
उनके संवृतितः भी नहीं है-एेसा समक्लने का खतरा होता है । इसीलिए आत्मा 
के अस्तित्व ओर नास्तित्व के वारे मे प्रद्न करने पर भगवानु ने हमेशा 
उसे अव्याकृत कहा है । अर्थात्‌ अस्ति या नास्तिमे इस प्रन का उत्तर नहीं 
दिया जा सकता ओर यही भगवानु की उपायक्रुशारता मानी गयी है । सौत्रान्तिक 
आचार्यं कुमारलातं ने कहा है कि जिस प्रकार व्याघ्री अपने वच्चे को दातिमें दबा 
कर एक स्थान से दूसरे स्थान पर के जाती है, उस समय वह्‌ दातो को न जोर से 
दबाती है ओौरन धीरेसे। यदिजोरसे दबादेगीतो बच्चेकोक्षतहौो जानेका 
भय है, धीरे से दबाने पर बच्चे के गिर जाने काभयहै। भगवान्‌ बुद्ध की देशना 
बहूत कुछ इसी प्रकार की है । यदि वे कह देँ कि “आत्मा है तो शाश्वतदृष्टि या 
शाश्वत-अन्त में पतन का भय है । यदि "नहीं है" कह देँ तो उच्छेद-वुष्टि मे पतन का 
भय है तथा सारे कुशल या अकुशल कमं जो किये गये है उनके निष्फल हो जाने का 
भय है । इसीलिए उन्होने इस प्ररन को अव्याकृत कहा है, जंसे-- 
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दृष्टिदं्टावभेदं च ्रंशं चावेक्ष्य कमंणाम्‌ । 
देशयन्ति जिना धमं व्याघ्रीपोतापहारवत्‌ ॥ 
आत्मास्तित्वं ह्यपगतो भिच्चः स्याद्‌ दष्िदेष्रया । 
भ्रंशं कुशल्पोतस्य कु्यदिश्राप्य संवृतिम्‌ ॥ 
(अभि० कोश०, प° १२११ में उद्धत) 


कुमारात सौत्रान्तिक आचाय हं ओर इस प्रकार उनके मत से भी पुद्गल 
का सांवृतिक अस्तित्व सिद्ध होता है । अर्थात्‌ पुद्गल खपुष्प की भांति नितान्त असत्‌ 
भी नहीं है ओर न उसका द्रव्यतः अस्तित्व ही टै । अपितु कम-कमंफल व्यवस्था के 
लिए उसका व्यावहारिक अस्तित्व स्वीकार करना आवश्यक है | 


योगाचार मत के अनुसार भी पुद्गल प्रजञपिसत्‌ ही सिद्ध होता है । मानुष्यक- 
सूत्र में भगवानु ने कहा है कि अस्ति सत्व उपपादुकः" अर्थात्‌ उपपादुक सत्त्व होता 
है । दूसरी जगह क्षुदरकागम मे उन्होने कहा कि “नास्तीह सत्व आत्मा वा धर्मास्त्विते 
सहेतुकाः' अर्थात्‌ सभी धमं अपने हेतु-प्रत्ययों से उत्पच्च होते हँ, कोई सत्व या आत्मा 
नामक वस्तु नहीं होती । इन परस्पर विरोधी वचनों मे समन्वय स्थापित करने के 
ल्य योगाचारो ने कहा है कि भगवानु बुद्ध कौ देशना दो प्रकार की होती है, यथा-- 
नेयाथदेशना एवं नोताथंदेशना । नेया्थंदेरना वह है, जिसमे शब्दों का अथं वैसे 
ही नहीं गृहीत किया जाता, जसे उन शब्दों से ध्वनित होता है, अपितु उनके अभिप्राय 
का अन्वेषण किया जाताद्‌ । इस देशना को आभिप्रायिक देशना भी कहते हे। 
नीताथं देशना वह हौती दै, जिसका अथं देशना मं प्रयुक्त शब्दों के अनुसार ही ल्या 
जातादहै। पहला वचन, जिसका अथं दहे, उपपादूकसत्व होताहै, वृद्ध की 
नेयाथं देशना है । अर्थात्‌ एेसा भगवानु ने अभिप्रायवशच कहा है । अभिप्राय यह्‌ है 


. कि उच्छेदवादियों ने, जो पूवापर जन्म एवं कम॑-कमंफल व्यवस्था नहीं मानते, भगवान्‌ 


से पूछा कि सत्व होता टै या नहीं ? यदि भगवानु उनसे यह कहं कि सत्व नहीं 
होता", जो फि वस्तुस्थिति है, तो इससे उनकौ मिथ्यादृष्टि ओर्‌ अधिक पुष्ट होगी 
ओर वे कमं-कमंफल का अपवाद जोरदार दंग से करने लगेगे, फलतः उनका अधःपात 
होगा, जो कि इष्ट नहीं है । भगवानु बुद्ध ययपि नित्यसत््व नहीं मानते, फिर भी जीवन- 
धारा का सतत प्रवाह तो मानते ही है । मृत्यु कै अनन्तर ओर दूसरी योनि में जन्मग्रहण 
के बीच एकं अवस्था होती है, जिसे अन्तराभव कहते दँ । इस अवस्था का जीव, पूव 
जीवन की ही अगली धारा है, किन्तु माता-पिता या गभं से उत्पन्न नहीं होता तथा 
पूरा का पुरा व्यक्ति एक साथ उत्पन्चहौ जाताहै। मोटे तौरपर एेसाल्गताहै 
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मानों यह्‌ निर्हुतुक सत्त्व हो, जबकि इसके अपने विशिष्ट कारण होतेह) इसेही 
उपपादुक सत्त्व कहते है ।  भगवनु की एसी देशना क्रि उपपादुक सत्त्व है" सुनकर 
उच्छेदवादियों को. उद्वेग नहीं हा, क्योकि वे समक्षे थे कि भगवान्‌ बुद्ध भी वैसे ही 
निह तुकं सत्व का अस्तित्व मानते हैः जैसे कि वे मानते ह । अर्थात्‌ जीवन की धारा 
पहर से नहीं आती ओर जीव इसी जन्म मे सहसा प्रादुभूत हो जाता है । फरुतः वे 
भगवानु के रिष्य हो गये । कालान्तर मेँ उन्हें यथास्थिति का बोध हुजा ओर उनका 
जीवन भी अन्य रिष्यों की भांति रही कृताथं हआ । भगवानु बुद्ध की यही उपाय- 
कुशलता है । वे महाकरणावश किसी जीव का त्याग नहीं करते ओर उपाय से उन्हें 
सन्मागं पर आरूढ करते है । इसीलिए उनकी देशना मे वेचित्य होता है । कह्ने का 
आशय यह है कि यथपि उनकी नीताथं देशना ही वास्तविक स्थिति की बोधिका 
होती है, जिसमे उन्होने कहा कि नित्य सच्व या आत्मा नहीं होता । फिर भी 
प्रवहमान जीवन धारा मे व्यवहूत पुद्गल का अस्तित्व है, जो प्रज्ञप्तिसत्‌ एवं ` 
संवृत्तिसत्‌ हे । 


बौद्ध दाशंनिकों के वस्तु-विभाजन का एक यह भी प्रकार है किवे समस्त. 
पदार्थो का रूप, चित्त, चैतसिक, चित्तविग्रयक्त संस्कार एवं निर्वाण इन पाँच भागों मे 
विभाजन करते हँ । इनमे रूप जड या रूपस्कन्ध है । चित्त-चैतसिक चेतनांश हँ । 
निर्वाण एक असंस्कृत एवं लोकोत्तर धमं है । चित्तविगप्रयुक्त संस्कार वे धमं ह, जो 
न जंड रै, न चित्त-चैतसिकों की भांति चेतन है ओर न उनका कोई आकार होता है, 
फिर भी उनका अस्तित्व होता है, जैसे--अनित्यता, सन्तति आदि । ये जड या चित्त- 
चैतसिकों पर आश्रित होते है, वे इन्हीं के बर पर अपने अस्तित्व का लाभ करते हैँ । 
दूनकी -पृथक्‌ या स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती 1 इन दाशंनिकों के मत मे पुद्गल या व्यक्ति 
भी एक चित्तविप्रयुक्त संस्कार नामक पदाथं है । 


अपर कहा गया है किं व्यक्ति के उपादानों मे जड ओर चेतन दोनों अंश हँ । 
जड अंश शरीर या शूपस्कन्ध है तथा चेतन अंशा चित्त-चेतसिक हैँ या वेदना, संज्ञा, 
संस्कार ओर विज्ञान नामक चार स्कन्धरहैँ। इनमे से कोई भी अंश नित्य नहीं है, 
क्योकि सभी हितु-प्रत्ययों से उत्पन्न होते है ओर जो उत्पन्न होते रै, वे अवदय नाश- 
स्वभाव भी होते हैँ । जिनका स्वभाव ही नाश है, उन्हँ अवदय उत्पाद के अनन्तर ही 
नष्ट हो जाना चाहिए, अन्यथा स्वभाव मे हानि का दोष होगा, फलतः बौद्ध दृष्टि मं 
संभी वस्तु क्षणिक होती है । व्यक्ति के उपादानों मे जो चित्त-चैतसिक या चेतन अंश 
है, उसके बौदधों के अनुसार चार प्रत्ययं या हेतु होते है । जो जड अंश होता है उसके 


.परिसवाब-२ 
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दो प्रत्यय होते हैँ । प्रत्यय कुरु चार ही होते हँ, यथा-हेतुप्रत्यय, समनन्तरप्रत्यय, 
आरृम्बनप्रत्यय एवं अधिपतिप्रत्यय । इन चार प्रत्ययो से ही सम्पुणं जड एवं चेतन 
जगत्‌ की उत्पत्ति हो जाती है। 

एक साथ उत्पन्न, परस्पर सम्प्रयुक्त पदाथं आपस मे एक दूसरे के हेतु-्रत्यय 
होते है । पूव॑वर्तीं चित्त-चैतसिकं परवर्ती चित्त-चेतसिकों के समनन्तर-प्रत्यय होते. हैँ । 
रूप, शब्द, गन्ध , रस आदि विषय आम्बन-प्रत्यय होते हैँ । अपने को छोडकर अन्य 
सभी पदाथं सभी पदार्थो कौ उत्पत्ति मेँ अधिपति-प्रत्यय होते हैँ । क्योकि वस्तु खद 
अपना कारण नहीं हो सकती । व्यक्ति के चेतनांश की उत्पत्ति मे ये चारों प्रत्यय कायं 
करते है, किन्तु जड पदाथं एवं चित्तविप्रयुक्त संस्कारों की उत्पत्ति मे इनमेसे दो ही 
प्रत्यय अर्थात्‌ देतुःप्रत्यय एवं अधिपति प्रत्यय ही कायंकारी होते हँ । ऊपर कहा गया 
है कि व्यक्ति या पुद्गल एक विप्रयुक्त संस्कार है, अतः उसके अस्तित्व के लाभम हेतु- 
प्रत्यय ओर अधिपति ये दो हीप्र त्यय कायं करते हैँ । यह्‌ भी अभी कहा गया है कि स्व. 
(अपने) को छोड़कर अन्य समस्त पदाथं समस्त पदार्थो की उत्पत्ति मे अधिपति-प्रत्यय 
होते दै ।. फलतः निष्कषं यह हुआ कि एक व्यक्ति के उत्पाद मे अन्य समस्त जड़ 
चेतन धर्मो की कारणतादहे। जो यह्‌ कहा जाता कि समाज के बिना व्यक्तिका 
होना सम्भव नहीं है या समाज व्यक्तिका कारण है, यह सिद्धान्त बौद्धो के इस 
अधिपति प्रत्यय के नियम से मेर खाता है । विज्ञानवावियों ने भीक्हाहै कि किसी 
व्यक्तिमे जो कुशल था अकश विज्ञप्ियां उत्पन्न होती है, वे अन्य व्यक्तियों की 
विज्ञप्तियों से उत्पन्न होती है । अर्थात्‌ व्यक्तियों की विज्ञप्तियों मे परस्पर-कारणंता 
होती दै, तथा हि- 

अन्योऽन्थाधिपतित्वेन विज्ञप्तिनियमो मिथः ॥ (विरिका विज्ञ १८ कारिका) 

इस सारं कथन का सारांश यह है कि कोई भी कायं एक कारण से नहीं होता । 
व्यक्ति या सम्पूणं जड-चेतन जगत्‌ के उत्पाद में उपर्युक्त प्रत्ययो की ही कारणता है । 
इनके अतिरिक्त कोई ईश्धर आदि कारण नहीं हुआ करता वसुबन्धु ने इसीलियेःअभि- 
धमंकोश में कहा है- 
५ चतुभिश्चित्तचंत्ता हि समापत्तिट्यं निभिः । | 

।  , , हाभ्यामन्ये तु जायन्ते नेश्वरादेः क्रमादिभिः । (अभिधर्मकोा २।६ ४) 

सारांश यह्‌ है कि व्यक्तित्व के उत्पाद के अनेक कारेण है । वह्‌ ईशर -आदि 
किसी एक कारण से उत्पन्न नहीं है। साथ ही उसके निर्माण मे समस्त समष्टिं 
ग्रोगदान है । सारा मनुष्य समाज, यहाँ तक कि पुरा जगत उसका अधिपति-प्रतयय है । 
कोई स्नातः कारण है, तो कीई परम्परया, कारण है । वरै सारे व्यक्ति यो.पदाथं एक 
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व्यक्ति या पदां की कारण कोटिमें आ जाते दहै, जो उसकी उत्पत्ति या निर्माण में 
वाधा डाक सकते थे, किन्तु उन्होंने विघ्न उपस्थित नहीं किया । व्यक्ति को तरह 
समाज भी एकं प्रकार का सम्पुञ्जन है, जिसका एक इकार्द के रूप मे प्राज्ञप्निक या 
व्यावहारिक अस्तित्व है । व्यक्तिं ओर समाज परस्पर एक दूसरे के अधिपति-प्रत्यय हें । 
यह अन्योऽन्याधिपतित्व या परम्पराश्रयता ही इनके बीच का बौद्ध दृष्टिसे सम्बन्ध 
कहा जा सकता है । मेरे विचार मे यही वह्‌ स्थल है, जहाँ से आयुनिक समाज- 
शाश्ियो को व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध मे चिन्तन की प्रभूत बोद्ध सामम्रीया 
भारतीय दाशनिक सामग्री उपरन्ध हो सकती है । 
युक्त्यनुयायो सौत्रान्तिक एवं विज्ञानवादी 

बौद्ध दाशंनिक समस्त वस्तुओं का विभाजन स्वलक्षण एवं सामान्यलक्षण में 
भी करते हं । स्वलक्षण वह है जो कोई न कोई अथंक्रिया करता है । सामान्यलक्षण 
अर्थक्रिया करने मे असमथं होता है । इनके अनुसार स्वलक्षण ही पर्माथंसत्‌ है, वस्तु 
है. क्षणिक है एवं प्रत्यक्ष का विषय है, जव कि सामान्यलक्षण एेसा नहीं होता हे । 
इनके सत मेँ यद्यपि पुद्गल द्रव्यसत्‌ नहीं है, प्रजञप्चिसत्‌ है, फिर भी अथंक्रियाकारी तो 
हे ही । फलतः अपनी विरिष्ट परिभाषा के अनुसार यह ताकिक परिणति होती है कि 
पद्गर को भी इन्ह स्वलक्षण, वस्तु एवं परमार्थसत्‌ मानना होगा । क्योकि इनके 
अनुसार पदार्थं द्रव्यसत्‌ हो या प्रजञ्िसत्‌, जो अर्थक्रियाकारी होता है, वह स्वलक्षण, 
वस्तु ओर परमाथंसत्‌ होता है । इन्दे पृद्‌गल को प्रत्यक्ष का विषय भी मानना होगा, 
वयोकि स्वलक्षण प्रत्यक्ष का विषय भी होता दै, किन्तु थोड़ा फकं होगा । जो स्वलक्षण 
द्व्यसत्‌ होता है, वह तो प्रत्यक्ष का साक्षात्‌ विषय होता दै, किन्तु जो स्वलक्षण 
प्रञप्तिसत्‌ होता है, वह साक्षात्‌ विषय नहीं, किन्तु सामधथ्यंतः प्रत्यक्ष का विषय होगा । 
जसे भूतल का तो साक्षात्‌ प्रत्यक्ष होता है, किन्तु वहाँ पर रहने वाला घट का अभाव 
उसका साक्नात्‌ विषय नहीं होता, फिर भी प्रत्यक्ष के सामथ्यं से घटाभाव बोधित हो 
जाता है, अतः वह्‌ सामथ्यंतः प्रत्यक्ष का विषय कहकाता है, उसी तरह पञ्चस्कन्ध, जो 
द्रव्यतः स्वलक्षण है, वे प्रदयक्ष के साक्षात्‌ विषय होगे तथा उनमें विद्यमान प्रज्ञसिसत्‌ 
पुद्गल यद्यपि साक्षात्‌ विषय नहीं होगा, फिर भी प्रत्यक्ष के सामर्थ्यं से बोधित होने के 
कारण वह्‌ साम्यतः प्रत्यक्ष का विषय होगा । इस परिभाषा के अनुसार समाज की 
भी दादयंनिक स्थिति पुद्गल की ही भांति होगी । 
माध्यमिक दृष्टिकोण 


सुविदित है किं माध्यमिक निःस्वभावतावादी या शरुन्यतावादी होते हैँ । इनके 
मत में किसी भी वस्तु कौ स्वभावसत्ता या पारमार्थिक सत्ता नहीं होती । सभी 
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वस्तुएँ प्रतीत्यसमृत्न्न होती देँ । अर्थात्‌ अन्य हेतुं ओर प्रत्ययो की अपेक्षा से व्यवहार 
का विषय होती है। इसका आशय यह्‌ दै कि माध्यमिक प्रतीत्यसमुत्पन्च धर्मो का 
सांव्यवहारिक याः सांवृत्तिक अस्तित्व मानते हँ । जो पदाथ प्रतीत्यसमुत्पन्च नहीं 
जेसे नित्य आत्मा, ईश्वर आदि; उनका साव्यवहारिक अस्तित्व भी इनके यहो मान्य 
नहीं है । इनके मत में अन्य बौद्धो की भांति पुद्गर भी व्यवहारसत्‌ या संवृतिसत्‌ 
मात्र है । फिर भी अन्य बौद्धो से इनकी कुछ विदोषता होती है । जब कि माध्यमिकेतर 
बौद्ध पुद्गल के अघिष्ठानभूत पांच स्कन्धो को पारमाथिक सत्ता मानते है, ये लोग 
उन्हे भी पुद्गल्को ही भाति व्यवहारसत्‌ मात्र ही मानते हं। इन्हीं मूलभूत 
मान्यतां के अन्तगंत माध्यमिक लोक, परलोक, संसार, सोक्ष॒ आदि को समस्त 
व्यवस्था सुचारु रूप से सम्पच्च करते हैँ । पुद्गल की भांति इनके मतम समाज को 
भी साव्यावहारिक सत्ता होती है तथा व्यक्ति ओर समाज के बीच का सम्बन्ध परस्पर 
सपेक्षता का सम्बन्ध ही माना जाता हे। 


ट्स निबन्ध दवारा बौद्ध दुष्ट से व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध के स्वरूप पर 
विचार प्रस्तुत किये गये हँ । आशा है, इससे आधुनिक समस्याओं के परिप्रेक्ष्य मे इन 
विषयों पर विचार करने मे विद्वानों को सुविधा होगी । 











` बौद्ध विनय की दृष्टि में म्यषटि एवं समष्टि 
=  . . .भ्रो० समदोडः रिनपोे तथा आचार्यं सेम्पा वोज 
व्यक्ति ओर समाज. | | 
विनय पिटक" अथवा किसी अन्य बौद्ध वाङ्मय में व्यक्ति ओर समाज-व्यवस्था 
अथवा समष्टिव्यष्टि का व्याख्यान जैसा पाश्चा्य-समाज-दाशंनिकौं द्वारा हआ, वैसा 
ही ठूहने का प्रयास करं तो कुछ मिलेगा, एेसा नहीं लगता । बौद्ध वाङ्मथ निर्वाण- 
मूलकं हे गौर पाश्चात्य सामाजिक-दशशन भौतिक अथवा लोकमूल्यात्मक हैँ । इस 
तरह अत्यन्त पृथक्‌ दिशाओं मे जाने वाके दो प्रकार के वाङ्मयो मे समता कौ खोज 
करना, विशेष उपलन्धि-जनक नहीं प्रतीत होता है । | 
“` विनय मं भिक्षुसंघ की संरचना ओर व्यवस्था तथा. व्यक्ति-भिक्षु ओर भिक्षु- 
सव कै सम्बन्धो का जो वर्णन मिरुता है, वह्‌ एक विष समुदाय या संग्न की 
व्यवस्था हे । व्यापक, सामाजिक धरातल अथवा ` व्यक्ति के सन्दभं मे वह कहां तक 
युक्त हो सकता है, इसमे संशय है । फिर भी भिक्षु-संघ एक संघ (संघात = समूह्‌) ही 
तो है, जो व्यक से बना है । इस दृष्ट से व्यक्ति ओर समाज के पारस्परिक सम्बन्धो 
पर व्यापक रूप से विचार करने पर कुछ संकेत निकल सकते है । 


बौद्ध विचार में व्यक्ति जीव (पुद्गल) कौ विस्तृत व्याख्या मिती है । +जीव' दो 
प्रकार से पारिभाषित है-(क) शुद्ध ॒दाशंनिक तत्त्व तथा (ख) व्यावहारिक व्यक्ति के 
रूप मेँ शुद्ध दाशंनिक तत्तव वाले “पुदृगल' या "जीव" की व्याख्या यहां अपेलित नहीं 
है । अतः यहाँ व्यावहारिक व्यक्ति के सम्बन्धे ही कुछ विचार कियाजारहारै। 


व्यावहारिक जीव वह्‌ प्राणी है, जो जीने की इच्छा से सब कायं करता है, उसकी 
सम्पूणं जीवन प्रक्रिया इसी “जिजीविषा' पर आधारित है। इस इच्छा के साधन के 
रूपः मेँ अपने प्रयल ओर दूसरों के सहयोग की ओर उसकी प्रवत्ति बराबर बनी 
रहती है ओर उनसे सम्बन्धित क्रिया-समूह ही +उसका जीवन बन जाया करता है । 
इस सिद्धान्त के अनुसार विनय से सम्बन्धित व्यवस्थाओं मे व्यक्ति (पुद्गल) ओर संघ 
की युगल-व्यवस्था हूर जगह पायी जाती है । 

संघ कै घटक-तत््व व्यक्तिं का अस्तित्व संघ की अपेक्षा विशेष है । व्यक्ति के 
जौवन एवं उसके आदर्शो के अनूप ही संघ की व्यवस्था हुई, क्योकि व्यक्ति का मूल 
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आदं दुःखों से छुटकारा (निर्वाण) पाना है । उसे साध्य मानकर जब व्यक्ति स्वय 
साधनकेषरूपमे जीता है तो उससे सम्बन्धित समग्र समषटि-व्यष्टि-का समवाय उस 
साध्य का साधन बन जाता है। इस प्रकार व्यक्ति ओर संघ दोनों निर्वाण के साधन.के 
रूपमे एक ही जसे हँ ओर परस्पर एक दूसरे के पूरक ह 

संघ का स्वरूप 


विनय के अनुसार संघ से तात्पयं चार अथवा उससे अधिक उपसम्पन्न व्यक्तियों 
के समूहसेहै। एक से तीन संख्या तक व्यक्ति, चार से क्रम व्यक्तियों का संघ 
नहीं बनता । व्यक्ति के जीवन मे बहुत कुछ कायं संघ या “पर' की अपेक्षा से सम्पन्न 
होता है, इस्िएु व्यक्ति को समाज की अपेक्षा होती है । जेसे--यदि किसी उपसम्पन्न 
भिक्ष को 'संघशेष' जेसा दोषं लगे तो उसके प्रायश्चित के किए संव की अनिवायंत 
आवश्यकता होती है ।! इसी तरह श्वामणेर की उपसम्पदा संघ के विना सम्भव 
नहींहे। 

व्यक्ति संघ से आबद्ध है । फिर भी वह॒ संघ से अपना पुथक्‌ अस्तित्व रखता 
है । संघ-कमं के अतिरिक्त वह्‌ जो व्यक्तिगत कायं करता है, उसका संघ उत्तरदायी 
` नहीं होता ओर न उसका प्रभाव ही संघ पर पड़ता है । किन्तु व्यक्ति के बहुत सारे 
कायं एसे ह, जिनका प्रभाव संघ पर सीधा पड़ता है । जैसे उसके शीर (आचरण) की ` 
पवित्रता, ज्ञान की विशारुता आदि का । इसके विपरीत कुछ बुरे कर्मों का-जेसे 
एक “संघ-स्थविर' अदत्तादानादि-सम्बन्धी दोष से जिक्तिः हो तो उसका ` प्रभाव सारे 
संघ पर पडे बिना न रहेगा । 


संच एसे व्यक्तियों का समूह्‌ है, जो एक व्यवस्था से बंधे हृए होते हैँ । विनय 
के अनुसार संघ केवल उपसम्पन्न व्यक्तियों का ही होता है, तथापि संघ शब्दका 
व्यवहार उपसम्पन्न व्यक्तियों के अतिरिक्तं अन्य समूहो जेसे--उपासक संघ, श्रामणंर 
संध आदि के लिए भी होता है। संघ का गठन कुछ आवदयक ` तत्त्वों पर निभ॑र हे 
जैसे संघ के घटक व्यक्तियों के बीच समान आदशं का होना, उनका समानधर्मी होना 
तथा इन सबके मर मे एक समान “गण' अथवा मण्डर की भावना से प्रेरित होना आदि । 
इसीलिए जब कभी संघ-कमं का प्रारम्भ किया जाता है तो संघ के सभी घटक एकत्र 
होकर एक सीमा के भीतर समान गणं भे एकमत होने कां प्रस्ताव करते है ओरं 
उसके पारित होने के बादं ही संघ अपने विधान के. अनुकूरं कयं करने का अधिकारी 
होता है। ईस तरह संघ एक भावनां, . एक आदशं ओर समान आचारके अधर 
पर बनता है । 
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` संघ स्वयं साध्य नहीं है, वह्‌ तो साधन है । समानधर्मी लोग अपने सुप्रतिष्ठित 
जीवनक्रम एवं साधना के लिए संघ बनाते हैँ ओर उस संघ के द्वारा अपने जीवन का 
विकास करते हैँ । यदि संघ की व्यवस्था घटक व्यक्तियों की आपेक्षिक आवस्यकताओं 
की पूति करने मे सक्षमनहो तो उस व्यवस्थामें देश, काल के अनुसार परिवतंन 
करना पड्ता दे । संघ मे जव तक उक्त क्षमता वतमान रहती है, व्यक्ति संघ की 
अविपरीत दिशा मे ही कायं सम्पच्च करते हें । 


सङ्खं के विधान से व्यक्ति कु विशेषताओं का भी अनुभव करता है, जैसे-- 
एक व्यक्ति समस्त सांसारिक प्रपञ्च से विमुख होकर कोई साधना अपनाए, ओर उस 
साधना से अहत्‌ का पद प्राप्तकरलेतो भी उसे सङ्खके लिए कु कायं करनाही 
होता है । यद्यपि उस कायं के करने से उसका कोई लाभ नहीं है । सङ्घ की व्यवस्था 
सम्बन्धी चेतना उसे कार्यं के लिए विवश करती है । 


` एकं उदाहरण छे । बुद्ध के महापरिनिर्वाण के बाद जब महाकाडयप ने सङ्घ- 
नायक के रूप मे संघ की बैठक वृलायी, तो उसमे उपस्थित अनेक अहत्‌ जो परिनि्ृत्त 
होना चाहते थे, उने वेसा करने से संगीति के सम्पन्न होने तक रोक दिया । 


<न उदाहरणसे स्पष्ट है कि संघ एक व्यक्तिको किंस तरह नियन्वण में 
रखता द । यहाँ प्रशन सङ्क ओर व्यक्तिका नहीं हे, वल्क व्यवस्था (सद्खठन) का 
दे । व्यवस्था मे जव सहमति होती है तो उसके अन्तगंत नियमों ओर आदेशो के 
परिपालन में व्यक्ति विवश होता है । 


आधुनिक समाजशाखी जिस तरह समाज को एक व्यवस्था कै रूप मे देखते 
हँ । उसमं संघ कौ व्यवस्था की कुछ तुलना हो सकती है । 


तात्विकं दृष्टि से विचार करे तो वट" जैसी एक स्थूर वस्तु जव चक्षुविज्ञान के ` 

सामने उपस्थित हीती है तो उसका रूप “संस्थानात्मक' होता ह । उसके स्थर 
आकार की वेसी सत्ता नहीं है, जैसी उसके घटकं परमाणु" कीटहै। परमाणु की 
स्वतन्त्र सत्ता है, वह्‌ द्व्यसत्‌ है । जव संस्थान की सत्ता का विखण्डन होने ख्गता है, 
तो घट का अस्तित्व ही नहीं रहता । घट की सत्ता विघटित होने पर भी उसके अव- 
यव अथवा घटक परमाणुओं कौ सत्ता समाप्त नहीं होती । इस प्रकार प्रत्येक संस्था- 
नात्मके वस्तु कमे सत्ता घटकं अवयवो पर निभ॑र है । पर घटक अवयवो की सत्ता 
संस्थान पर उसी अवस्था तक आधित है, जब तक उसके अस्तित्व का विष प्रयोजन 
रहृता है । प्रयोजन की समाति के साथ-साथ संस्थान का विघटन हो जाता है। 
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घटक . ओर संस्थान के बीच की सम्बन्धात्मक रेखा तात्कालिकं . प्रयोजन 
निष्पत्ति पर निर्भर करती है । यह्‌ सिद्धान्त समाज ओर व्यक्ति पर प्रयुक्तः कर देखें तो 
तात्त्विक दष्ट से उनके सम्बन्धो को निशित करने मे कुछ आयाम मिरु सकते हें । 


भिक्षुसंघ की जब अभिवृद्धि हुई तो कारके क्रम से भिक्षु ओर भिक्षु-संघ, 
भिक्षु-संघ ओर साधारण समाज के पारस्परिक सम्बन्ध, भिक्षु-संघ ओर उसके सदस्यों 
के जीवन में अनेक समस्याएं उत्पन्न हुईं । उन समस्याओं के समाधान के रूप मे विनय 
नियमों का विकास हुआ । विनय के नियमों को देखने से एसा प्रतीत होता दहै किये 
नियम स्थायी नियम नहीं है । वे समकालिक जीवन एवं समाज की अन्योन्याश्रयी 
अपेक्षा से बनते गये हैँ । इसीलिए विशेष परिस्थितियों मे दी गयी निषेधात्मकं अनून्ञों 
अन्य परिस्थितियो मे ढीली भी कर दी गयीं । | 


संघ के लोकपाल धमं 


जहाँ तक भिक्षु-संव ओर समाज के सम्बन्धो का प्ररन है, यह्‌. बहुत कुछ 

भिक्षंओं के सामाजिक जीवन पर निभेर करता है। भिक्षु ओर भिक्षुसंघ के जीवन 

सम्बन्धी व्यवहार की ओर नजर डालने पर यह प्रतीत होता है कि भिक्षु-संघं एक 

धार्मिक सङ्खठन होते हृए भी साधारण समाज के बहुत बडे क्षेत्र को प्रभावित करता 

है । जैसे संघ सम्बन्धित समाज के ज्ञान, आध्यात्मिके जीवन ओर उससे सम्बन्धित 

सभी क्रिया-कलापों का नेतुत्व करता है । दान, पुजा, जन्म-मरण आदि संस्कारों तथा 

नैतिक रिक्षा आदि बहुत सी आवश्यकताओं की पूति मे संघ का विशेष योगदान 

होता है । दूसरी ओर संघ या उसके सदस्य भिक्षुजं का भोजन, वख आदि जीविका, 

उनकी जीवन सम्बन्धी भौतिक आवरद्यकताओं की पूति समाज या सामाजिक संगठन, 

जैसे परिवार, राज्य आदि पर पूणंतया निर्भर रहती है । यही कारण है कि भिक्षु- 
संघ या संघ के सदस्य भिक्षुओं को साधारण समाज के तात्कालिक उन सभी नैतिक 
नियमों एवं रीति-रिवाजों का पालन करना पडता है, जो एक आदशं समाज के 
सदस्य व्यक्ति को करना पडता दै । विनय के अधिकांश नियम सामाजिकं अपवादो को 
दष्ट मे रखकर ही बनाये गये है-जेसे एक भिक्षुको एकसखीके साथ एक कोस या 
एक फर्लाग की दूरी तक साथ जाना विनय-विरुद्ध माना जाताहै। 


यहाँ पर कह देना असङ्धत नहीं होगा कि बुद्ध ने लोकपाल धमं दो ही कहे हे । 
वे हही ओर अपत्राप्य' । श्रौ धर्मौ लोकं पालयतः, हीश्वायत्राप्यं चेत्यादि' 
(प्रसन्नपदा प्रथमपरिच्छेद, पू° १३) 


परिसंवाद -२ 








३9 भारतीय चिन्तन की परम्परा मेँ:नवीन सम्भावनाएं 


ये धमं छोकस्थिति के माधार हैँ । अर्थात्‌ किसी व्यक्ति को देखकर किसी बरे 
काम या असभ्य कायं करने में ला आना, या स्वयं को किसी बुरे कर्मो को करने में 
शमं था हिचक होना । ये दो चीजें जब तक मनुष्य (व्यक्ति ओर समाज) में रहेंगी, तब 
तक्‌ उनकी लोकयात्रा का आधार सुस्थिर नहीं होगा । अन्यथा जब मनुष्य के जीवन 
से सम्बन्धित सभी व्यवस्थां एवं सम्बन्ध विच्छिन्न होने की स्थिति में पर्हच जाते हँ 
तो मनुष्य किसी के प्रति उत्तरदायी नहीं रह जाता है । 


समाज मेँ या उसके सदस्यो मे उपर्युक्त दो धर्मों के तत्त्व जितनी मात्रा मेँ रहेंगे, 
सम्भवतः समाज या व्यक्ति मे उतनी ही समाजिक्रता ओर मानवीयता परिक्षित 
होगी । इन तत्त्वो के व्यापक सन्दभं मे यदि समाजशाखीय समीक्षाकी जाएतो 
` सम्भवतः कुछ तथ्य अवद्य सामने आ सक्ते है । 

आधुनिक विद्वानु विनय मे परिभाषित भिक्षु संघ ओर त्रि-ररण के अन्तगंत 
के संघ को एक मानकर अनेक असंगतियां खडी कर देते हँ । अतः संक्षेप में ` इन दोनों 
कां भेद स्पष्ट कर देना आवरयक है । | 


भिश्षुसंघ तथा त्रिह्ारणान्तगंत भिध्षुसंघ मे भेव 


` श्राव्रक निकाय के अनुसार संघकारक शोक्ष तथा अशेक्ष लोगों की सन्तति का 
“अनाल्लव-ज्ञान' त्रिशरणान्तग॑त संघ माना जाता है। जैसा कि अभिधमंकोडश में 
दिग्राहुभादहै- 
धः ५ बुद्धसंघकरान्‌ धर्मान्‌ अशेक्षानुभर्यांश्च सः । 
निर्वाणं चेति्रणं यो याति श्रणत्रयम्‌ ॥ (अमिधमंकोश ४।३२) 


यहाँ त्रिशरण से तात्पयं बृद्धकारक धमं अरेक्ष्य मागं, संघकारक धमं शोक्ष्य- 
अरंक्षय मागं ओर धम॑कारक निर्वाण अर्थात्‌ प्रतिसंख्यानिरोध की रारण में 
जानाहीहै। | 
यहाँ बुद्धकारक अरौक्ष्य मागं से अभिप्राय ध्मंकायसे है, 

बुद्धके ध्रम॑कायके दोसरूप होते रहै-ज्ञानधमंकाय ओर स्वभावध्म॑काय। 
जञानधमंकराय बुद्ध की सन्तति मे निहित उस ज्ञान को कहते है, जो समस्त धर्मौ के 
स्वरूप को यथावत्‌ जानता है । स्वभाव धमंकाय उस धमता या विसंयोग फल को 
कहते है, जो समस्त अज्ञान ओर आवरणों से रहित है । यह फलज्ञान धमंकाय का 
(साक्षात्‌) अधिगत विषय भी होता दै। इसल्यि इस ज्ञान को क्षयज्ञान भी कहा 
जाता है। इस सपरिवार क्षयन्ञान को ही यहाँ बुदधकारकं धमं कहा जाता है । 


-परिसंवाद-प 
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अन्तिम अरोश्ष्य मागं की अवस्था होने के कारणः इन बुद्धकारक धर्मों को. अ्रकष्य 
मागं भी कहा गयाहै। 
| इस प्रकार संघकारक धमं के भी दो स्वरूप है, जिनको रोक्ष्य ओर अरोक्ष्य 
मागं कहा जाता है.। आयं सत्यो को साक्षात्‌ रूप से जानने वाले स्रोतापन्न, सकृदा- 
गामी आदि मागं को रोक्ष्य मागं कहा जाता है, सरोतापन्न फलप्रतिपन्न आदि मार्गो .. 
को अदौक््य मागं कहा जाता है। इस मागं व्यवस्थाके कारण आयं पुद्गलं की 
संख्या आठ हो जाती है । संघकारक धर्मो से युक्त होने के कारण आमतौर परं उक्त 
आयं पुद्गलों को ही वास्तविक संघ माना गयाहै। इस अर्थम संघका व्यवहार 
व्यक्ति के लिए ही होता है । उपसम्पन्न व्यक्तियों के चारया चारसे अधिक्‌ लोगों के 
संगठन मे भी उपचार से संघ शब्द का व्यवहार होता दहै, पर इस तरह के संघ कौ 
त्रिशरण के अन्तगंत न आने वाला वास्तविक संघ नहीं माना जातादहै। " * ~ 
धर्मंशरण के अन्तगंत आने वाला धमंकारक तच्च प्रतिसंख्या-निरोध है, जिसकी 
शरण में जाने से दुःखों का समृरु निवारण होता है । यहाँ त्रिशरण गमन से अभिप्राय 
त्राण के किए आश्रय लेना है, जसे कहा गया है । 


कः पुनः शरणाथंः ? . जाणाथंः, तदाश्रयेण सवंदुःखात्यन्तविमोक्षात्‌ \ 
(अभि० कोश माष्य-पृ० ६३० बौ° सं° १९७१) । 


महायानी परम्पराओं के अनुसार उक्त सामान्य संघ के अतिरिक्त प्रतिसंविद्‌ 
एवं विमुक्ति के आठ गुणों मे से एकाधिक गुणों से युक्त आयं .पुद्गलों को भी त्रिशरण 
के अन्तगंत वास्तविक संच कहा गया है । इन आठ गुणों मे से चार प्रत्थात्मसंविद्‌ 
अर्थात्‌ ज्ञानात्मक गुण है । ये चार हैँ-यथावद्‌ ज्ञानविशुदधि, यावद्‌ज्ञान विशुद्धि 
सर्वसत्त्व अर्थात्‌ समस्त जीवों को सन्तति मे निहित तथागतगभं की साक्षात्‌ ज्ञानः 
विशद्धि ओर प्रतिसंविद्‌ ज्ञानविशुद्धि। इन चारों को प्रतिसंविद्गुण कहा जाता है । 
, -राग, प्रतिघ, हीनता एवं सामान्य आवरणों से विमुक्ति गुण इन .चारोको 
 विमक्ति गुण कहा गया है । इन संघकारक गुणों के आधार पर अवेर्वातिकं बोधिसत्त्वो 

कं वास्तविक संघ के रूप में प्रस्तुत किया गया है, जैसा आचायं मेत्रेयनाथ ने रत्न- 
गोत्रविभागमहायानोत्तर-तन्त्र मे कहा है- 

यथावद्यावदध्यात्मज्ञानदश्ं नरुद्धितः । 

धीमतामविवरत्ानामनुत्तरगुणेगंणः ॥ (प्रथमपरिच्छेद, १४) 


दस तरह श्रावकयान ओर महायान दोनों ही त्रिशरण के अन्तगंत संघ को 
आयं पुद्गल अथवा आयं-गुण मानते ह । यह्‌ वसा ही है जैसे आगम, धमंशरण न होते 
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हए भी उसके अन्तभूत है, भिक्षु-संव भी वास्तविक संघ-शरण न होने पर भी संघ- 
शरण के अन्तभूत है । 

संघ-शरण ओर भिक्षु-संघ के भेदको स्पष्टरूपमें रखते हुए विचार करे तो 
सुसंगत होगा । अन्य शरणो मे भी फलभूत रारण ही यथाथं शरण होता है । हैतुभूत 
रारण मात्र प्रेरणादायक होता है । अतः शरण-गमन का अभिप्राय, अपने हारा रभ्य 
फलभूत शरण को प्राप्य मानकर उसको प्राप्त करने का संकल्प करना ही होता दै । 


इस प्रकार शरण-गमन आत्म-समपंण नहीं है, बल्कि वह तो लशक्ष्यप्राप्ि एवं 
पुरुषाथं का साधन है । इसकी ओर स्पष्टता आवद्यक टै । विनय के नियमों के अनु- 
सार उपसंम्पन्न होने के च्एिव्यक्तिको भिक्षु-संघ पर अवलम्बित रहना आवङ्यक 
होता है। फिर भी इससे यह्‌ नहीं समञ्नना चाहिए कि व्यक्ति अपना अस्तित्व 
मिटाकर अथवा वैयक्तिक स्वतन्त्रता को समाप्त कर भिक्षु-संघ के प्रति आत्मसमपंण 
कृरता हे । 
| यहां यह्‌ भी विचारणीय दै कि विनय के नियमानुसार उपसम्पनच्च होने के 
दस प्रकार को विधियो मे केवल एकं विधिेसी दहै जो प्रस्तावना एवं अन्य चार 
` संघ-कर्मों से उपसम्पदा दिलाती है ओर वह उपसम्पदा भिक्षु-संघ के विना सम्पन्न 

नहीं हो सकती । 

इसके अतिरिक्तं ब॒द्ध स्वतः उपसम्पन्च होते हँ । प्रव्येकवद्ध विना आचायं के 
उपसम्पन्च होते हें । पचवर्गयि भिक्षु ज्ञानलाभ से उपसम्पच्च हृए । महाकाद्यप ने वृद्ध 
को अपना शास्ता माना, उसी कारण से वह उपसम्पन्न हो गये । भिक्षु उदायी 
प्रशनोत्तर से उपसम्पन्न हो गए तथा अनेक भिक्षु तो केवल यहाँ आवें", इस सम्बोधन से 
ही उपसम्पन्न मान लिए गये । शरणगमनमाव्र से उपसम्पन्न होने की भी पूवं विधियां 
रही हँ ओर उन स्थितियों मे उपसम्पदा केवल भिक्षु-संच पर निभर कटी जा सकती । 


भिक्षु-संघ एक विशेष प्रकार का संगठन अथवा समदाय है, जिसमें निर्वाण काः. 


इच्छकं व्यक्ति प्रातिमोक्ष-शील ग्रहण कर उसका सदस्य वनता है । उसका लक्षय व्याव- 
हारक समाज के ल्य एवं आदर्शं से भिर है । 


भिक्षु-संघ के नियम 

तथागत ने प्रव्रज्या ठेने वालों को अनाधारिक कीसंज्ञादी टै जिसका अथं 
ह गृहविहीन । जो गृह की सारी सम्पत्ति सुविधा को त्याग कर निर्वाण के पथ का 
पथिक होकर अध्ययन ओौर ध्यानरत हौ गया है--वह इन दौ कार्यो के लिए ही जिसने 
जीवन समपित कर दिया है । 


परिसंवाद ~र 
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भिक्षु देहधारी होने के कारणः समाज से कटा हुजा नहीं रह्‌ सक्ता ॥ इस करणः 
तथागत ने भिक्षु-संघ के अन्तभंतं सामाजिक व्यवस्थाः भिक्षु-संघः एवं. भिक्षु. तथाः 
साधारण समाज के बीच के पारस्परिक सम्बन्धो की व्यवस्थाओं कोः संतुकिति ओर 
अहिसामय रखने की सूक्ष्म ओर विस्तृत विधियो का. अनुशासन किया है । 


सम्पूणं विनयः पिटक काः विषयः अप्राप्त संवर को प्राप्तः करने का उपायः; प्राप्त 
संबर के पालनं एवं संवधंन का उपाय तथा प्राप्त संवर को हानि होने षरं प्रायश्चित 
दवारा सुधार.का उपायः, इन वर्गो मे वर्गीकित कियाजा सकताहैः॥ किन्धेषणसेये 
सभी समाज को सुचालित ओर उसके सम्बन्धो को मधुरः बनाये रखने की हीः दिशा मेः 
आवतित है । | 

यहाँ पर मुख्य रूप से प्रातिमोक्ष शीर के तीन मूख तत्त्वों का निर्दे किया 
जाता है-अप्राप्त को प्रापि, प्रा की वृद्धि तथा प्राप्त कीं हानि की स्थिक्तिः मे उसके 
प्रायश्चित का उपाय । जैसे एक व्यक्ति पञ्चशीर ग्रहण करके ` उपासक बनता हैया 
उपसम्पदा ग्रहण करके भिक्षुभाव को प्राप्त करता है, तो यहु विनयविहित व्यवस्थाओं 
के आधार पर ही होता है । अन्यथा चाहे जो भी विधि अपनाए या भिक्षुओं के समस्तं 
नियमों का जीवन भर पालन करता रहे तो भी वह्‌ भिक्षु नहीं होता है। 


प्रप्त संवरो के संवद्धनकेभी अनेकं तत्त्व होते हँ--स्वयं विपरीत विषयों कौ 
ओर अपनी इन्द्रियों की प्रवृत्ति का संवरण करते हुए शील का पालन करना अथवा 
गर्‌, मित्र, शाख, शुद्ध आजीविका, अनुकूक वातावरण, उपोसथादि संघ-कमं इत्यादि 
करी अपेक्षा से उसका संवद्धन किया जाता है । 


संघ-मेद, अर्थात्‌ एक संघ मे फूट डालकर उसे दो निकायो मे विभक्तं करना । 
जसे कोई विनय विरुद्ध दोष रग जाने पर सम्बन्धित व्यक्ति को संघ के सामने प्राय- 
श्चित कायं अवश्य ही करना पड़ता है । अन्यथा उस व्यक्ति को संघ में सम्मिलित 
नहीं किया जा सकता । विनय सम्बन्धी ओर भी बहुत से एेसे दोष या अपराध है 
जिनसे विरत रहने का उदश्य संघ ओर शीलवान्‌ लोगों को केवल सामाजिक अपवादों 
ते बचाना है, जसे सुगन्धित द्रव्योंका रेप करना, एक अंगुली से अधिक लम्बा 


बालं रखना आदि । 


इन विधि नियमों को देखते हुए र्गता है कि एक प्राप्तिमोक्ष शील प्राप्त व्यक्ति 
का समाज मे किन-किन सामाजिक पवित्र धर्मो से युक्त होना अभीष्ट है । इससे न 
केवल एक भिक्षु को अपने समाज मे किस तरह का व्यवस्थात्मक जीवन बिताना हैः 


परिसंबाद्‌ -२. 
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अपितु अन्य व्यक्ति, समाज-या संगठन मे किस प्रकार का व्यवस्थात्मक जीवन 
बिताना चाहिए, इसकी भी स्पष्ट सलक मिलती है । 
किसी भी व्यक्ति के भिक्षु-संघःमे प्रवेश होने से समाज मे अव्यवस्था न फैलने 
पावे, इसे रोकने के लिए तथा अनागारिक (भिक्षु) होने के किए भी शते हैँ । जेसे-माता- 
पिता को आज्ञा प्राप्त करना, राजकमंचारी न होना, किसी का ऋणी न होना, किसी 
तरह के अपराध का दोषी न घोषित होना इत्यादि । . 
इन बातों से इन तथ्यों का ओौर भी स्पष्ट आभास मिलता है कि, एक व्यक्ति 
को उपसम्पन्न या परित्राजक होने के किए कितने सामाजिक अपवादो से मुक्त होना ` 
पडता है । यद्यपि माता-पिता की आज्ञा प्रप्तनहो तोभी उस व्यक्तिके श्रद्धा, 
विश्वास, ज्ञान आदि मे कोई अन्तर नहीं आने वाखा है, तथापि विनय के नियमानुसार 
इसे एक अप राध माना गया है । इस प्रकार किसी का ऋणी हो, राजदण्ड विधान के 
अनुसार दोषी हो इत्यादि भी यहाँ अपराध की कोटि में रला गया है । इसपे स्पष्ट हो 
जाता है कि राज्यव्यवस्था, पारिवारिकन्यवस्था आदि प्रायः सभी सामाजिक- 
व्यवस्था ओर तत्सम्बन्धित समाज, भिक्षु-संव एवं उसके जीवन को प्रभावित करते 
हँ । दूसरी ओर अन्य सामाजिक संगठनों एवं व्यवस्थाओं को भी संघ प्रभावित करता है । 


भिक्षु-संव में प्रव्रज्या श्रहण करने के पश्चात्‌ संघ ओर व्यक्तिके बीचकी 
व्यवस्था मे व्यवधान न आये इसे रोकने के लिए प्रब्रज्यार्थीका निरोग ओर 
अंविकलांग इत्यादि होना अन्य प्रकार कौ शते हैँ । 

विनय के नियम प्रायः सामाजिक अपवाद (निन्दादि दोष) से बचनेकेक्एिही 
बनाये गये । इससे .यह्‌ सिद्ध है कि भिक्षु ओर संघ दोनों द्वार! समाज के साथ उनके 
सुखकर सम्बन्ध स्थापित रखने की अनिवार्यता पर बर दिया गया है । 


जहाँ तक भिक्षु-संघ की आन्तरिक व्यवस्था का प्रन है त्रिचीवर या ्रयोदडा 
जीवनोपकरण के अतिरिक्त निजी सम्पत्ति न रखना, एक समय के भोजन के सिवाय 
सञ्चय न करना, मुद्रा-रत्न आदि के स्पशं को वज्यं मानना आदि आवश्यक नियम हैँ । 
इन नियमों से वित्तीय सम्पत्ति की दृष्ट से न्यूनतम आवश्यकताओं तक ही सीमित 
रहना जर समस्त भिक्षुओों के खाभ तथा सम्पत्ति की समता के उपर विरोष बल देना 
संघके किए बड़ा उपयोगी सिद्ध हुजआ। इससे एक आदशं समाज की कल्पना 
स्वतः मनम बेठजातीहै। 


केवल शरीर रक्षा के लिए भिक्षावृत्ति को विनय ने स्वीकार किया, फिरभी 
भिक्षु समाज पर आधिक बोज्ञ न बने, इस पर विरोष ध्यान दिया गया है । शीलवान्‌ 
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भिक्षु भिक्षा को.एक तरह के ऋण के रूप में ग्रहण करे, एेसा तथागत ने कहा है । 
ओर उन्होने इसके विपरीत अष्ट भिक्षु के भिक्षा ग्रहण करने को अंगार को खाने जैसा 
बतलाया है । तथागत की देशना के अनुसार यदि एक सीवान भिक्षु भी भिक्षा ग्रहण 
कर प्रतयुपकार के रूप मेँ उपदेशा आदि नहीं देता तो वह उस सामाजिक ऋण से 
उऋण नहीं हो सकता । | | 

संघविधान के अनुसार व्यक्ति ओर समाज की कुछ अन्य बातें है । संघ विनय 
के नियम नहीं बना सकता है; न वहु विनय के नियमों मेँ परिवतंन कर सकता है । 
संध अपने समुदाय के भीतर कुछ छोटी-मोटी व्यवस्थाएं कर सकता है, परन्तु वह॒ भी 
अपनी सीमा के भीतर । अन्य सीमाओं मे बंधे संघ पर उसकी व्यवस्थाएं प्रयुक्त 
न होगी । 

एक भिक्षुकाभी मतन प्राप्त होने पर सस्पणं भिक्षु कमं चाह जितना भी 
बहुमत हो, सम्पच्च नहीं हो सक्ते । दूसरी ओर संघ के बिना कोई व्यक्ति उपसम्पन् 
नहीं हो सकता । वर्षावासप्र॑वारणा, उपोसथ आदि विधान तथा संघशेष जैसे दोष से “ 
विमुक्ति पाने के किए संघ के समक्ष प्रायश्चितं करना आदि एसी बाते है, जिसके 
लिए भिक्षु सवथा संव पर आधित रहता है । इसी तरह संघ की द्रव्य-सम्पत्ति पर 
भी किसी व्यक्ति का अधिकार नहीं होता, बुद्ध, धमं तथा चेत्य (स्तूपः) के प्रति अपित 
धन संघ के लिए प्रयोग में लिया जा सकता है, परन्तु संघ के लिए अपित धन का 
ग्रयोग चैत्यादि के लिए नहीं हो सकता । यह्‌ भी विचार का विषयं है । 


विनय के अनेक नियम ओर उपनियम एसे है, जिनके विरलेषण से साधारण 
ह्पसे इसका निणंय कर पाना बड़ा कठिनिदै कि संघकी व्यवस्था में व्यक्ति 
प्रधान है अथवा संघ प्रधान है । वहाँ प्रत्येक विशेष कमं के लिए विशेष नियम एवं 
विरोष की प्रधानता को योजना है, जिससे हर स्तर पर एक सन्तुलन है, एक पारस्परिक 
नियन्त्रण की डोरी है । स्त्रियो को पुरुषों के समान उपसम्पन्न होने का ओर भिक्षुणी- 
संघ स्थापित करने का अधिकार दिया गया है। जिससे यह कहा जा सकता है 
कि लिद्धभेद के बिना विनय के नियमों मे समता है । परन्तु अनेक कार्यो मे भिक्षुणी- 
संघ भिक्षु-संघ पर निभैर है । इसमे असभानता जंसी प्रतीति हो सकती है । संघ मे 
जाति, भाषा तथा पद के विभेद मिटाकर ही एक समता स्थापित की गयी है। फिर 
भी उपसम्पदा के रिक्षापदों मे वरिष्ठ क्रम से अनेक भेद परिक्षित हो सक्ते ह । 


जहाँ प्रातिमोक्ष-रील प्रधान रूप से प्रतिमोक्ष है ओर व्यक्तिमोक्ष का आधार 
है, वहीं व्यक्ति अपनी ओर से शील का पालन करके ही स्वयं मुक्त हौ सकता है, संघ 
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के निर्येमोः सेः न व्यक्ति मुक्तं होगा नः संघ । पर यहाँ शील संघ के बिना व्यक्तिको 


प्राप्त ही नहीं होता । 
दसं तथ्यों से सिद्ध होता है कि व्यक्ति ओर संघ पू्ण॑रूप से एक दूसरे पर 

| निभेर है, परस्पर सापेक्ष है, प्रतीत्यसमुत्पन्न है । प्रतीत्यसमुत्पाद मे कोद एक प्रधान 
या दूसरा साधारण नहीं होता । इस कारण विनय की दृष्टिसे समष्टि ओर व्यष्टि 
व्यष्टि अथवा संघ में समता ओर सन्तुलन देखा जा सकता है, किसी कौ प्रधानता 
नहीं मानी जा.सकतीः। इस प्रसङ्ध मे मै एक समस्या कौ चर्चा कर अपने लेख को 
समाप्त.करूगा । 

आध्यात्मिक दृष्टि से विचार करने वारे एवं कम॑फक के सिद्धान्त को मानने . 
| वाले विद्वानों के मन में यह्‌ आदंका उठा करती है कि सामाजिक दुव्यंवस्थाके कारण 
| निरदोषि.व्यक्ति को सताया.हज.ओर दुःखी अनुभव करता है । 

` . एक व्यक्ति सांसारिक प्रपञ्च से विरक्त होकर धर छोड़ता है, भ्रत्रजित होता 
“है ओर वह॒ संघ आदि दूसरे संगठन या समाज मे जा मर्ता है तो इस प्रकार व्यक्ति 
की एक समाज को .छोडकर्‌ दूसरे मे जा मिलने में क्या विवशता है । 


इस प्रकार समाज या संगठन के भीतर कायं करने वारी वह॒ कौन-सी शक्ति 
है, जो व्यक्ति को किसी न किसी रूप में उसके अधीन होने के लिए विवर करती है । 
दूसरी ` ओर एक व्यक्ति या समाज का एक अंग कोई बुरा कम॑-चोरी, हिसा, 
आधिक शोषण आदि करता है ` अथवा युद्ध जैसे नृशंस काण्ड खडा कर देताहै, तो 
सारे निर्दोष समाज को उसके बुरे कमं का प्रतिफल भोगने के लिए विवश हो जाना 
पडता है \ यह्‌ क्यो ? | 

इन प्रदनों के मूर कारण का परिज्ञान हो सके तो व्यक्ति ओर समाज के बीच 
की बहूत-सी समस्याओं का हर निकलने की सम्भावना बढ जाती ह । 

` समाज की संस्वना मे जातियों के नृशाखीय सिद्धान्त, भगोर की सीमा,जल- 

वायु आदि, प्राकृतिक साधन का प्रभाव देखा जाता है"। इसलिए व्यक्ति किसी न किसी 
समाज के प्रति प्रतिबद्ध होता है, चाहे वह परम्परा से चला आने वाला समाज हौ 
अथवा नवर्निमित समाज हो । उस समाज के सभी क्रिया-समूह्‌ का उत्तरदायी व्यक्ति 
हो जाता है, क्योकि उसने जाने या अनजाने उसे स्वीकार किया है। जंसे एक क्डका 
ब्राह्मण कुक मे जन्म के तो कुछ वषं के बाद यज्ञोपवीतं आदि संस्कार से संस्कारित 
होगा ओर उवे आजीवन ब्राह्मण-समाज-का निर्वाह करना पड़ेगाः। इसी प्रकार एक 
पंचवर्षीय बालक के श्रामणेरं संवर केकर श्रामणेर बनने पर जीवन भर उसको उससे 
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सम्बन्धित संघ के नियमों का परिपालन करना होगा । विभिन्न सम्बन्धो के माध्यम से 
व्यक्ति पर विभिन्न समाज अथवा संगठन का प्रभाव पड़ता है ओर विभिन्न समाज 
एवं संगठन से सम्बद्ध सुखदुःख का वह्‌ भागीदार बन जाताहै। इसमे कारण 
सामाजिक चेतना होती है, जिससे सम्बद्ध समाज के ल्यि व्यक्ति को अपना सव॑स्व 
तक कभी-कभी निछावर कर देना पडता है । संघ ओर व्यक्ति के बीच के पारस्परिक 
सम्बन्धो पर विनय पिटक मे अच्छा प्रकारा मिक्ता है । 

बौद्ध वाङ्मय मे जहां व्यक्ति ओर संघ कौ व्यवस्था है, वहीं संघ ओर भिक्षु की 
सापेक्षता से भौ अधिक स्व' ओर “पर' का विचार प्रायः सभी जगह पाया जाता 
है, भिक्षुका संघ से सम्बन्ध एक सीमा तक है, वहु नित्य अथवा सर्वाश सम्बन्ध 
नहीं प्रतीत होता । भिक्षुकी चेतनाका संघकी सामुदायिक चेतना में अन्तनिवेश 
तो है। किन्तु उसको स्वयंको भी एक चेतनादहैः जोउसे निर्वाणकी दिदामें 
ठे जाती है। ` ` 

बौद्ध सिद्धान्त मं मानव समाज का विरिष्टीकरण नहीं किया गया है । सभी 
जीवों को समान माना गया है ओर सभी जीवों के हित को एक जैसा महत्त्व दिया 
गया है 1 इस कारण सवंसत्त्व शब्द का प्रयोग किया जाता है, समाज शब्द का नहीं । 
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म्यण्टि एवं समष्टि की समस्या 
हिन्दी-निबन्ध 





| 
| 
| 





यदा मम परेषां च भयं दुःखं च न प्रियम्‌ । 

तदात्मनः को विशेषो यत्तं रक्नामि नेतरम्‌ ॥ 

तस्मात्‌ सत्वोपभोगाथंमात्मभावादि पालयेत्‌ । 

केत्याणमित्रानुत्सर्गात्‌ सूत्राणां च सदेक्षणात्‌ ॥ 
(रिक्षासमुच्चये १, ६) 

सर्वा दिशः शिवाः सन्तु स्वेषां पथिवतिनाम्‌ । 

येन कार्येण गच्छन्ति तदुपायेन सिद्ध्यतु ॥ 
(बोधिचर्यावतारे १०।२३) 





| 


प्राचीन बौद्धो की दशि में ्यष्टि एवं समष्टि 
डां° महेश तिवारी | 


व्यष्टि एवं समष्टि एक मनोवेज्ञानिक अव्रधारणा है । शब्द की दष्ट से नवीन 
होते इए भी इसमे निहित अथं के गमक शब्द प्रारम्भिक बौद्ध चिन्तन मे उपलब्ध 
है । बुद्ध ने अपने. उपदेशक्रम मं जिस प्रश्न पर अधिक बरु दिया है, वह्‌ है “चित्त- 
विशुद्धि" का प्रदन । चित्त ही कमं है एवं इस रूप मे वहु सत्त्व के सुख दुःख के 
आह्वान का मूर कारण हे । संक्लि्ट चित्त से मनुष्य दुःखाभिभूत होता है तथा परिशुद्ध 
. चित्त से वह्‌ दुःखविरहित होता है । यदि बौद्ध साधना एक ऋजुरेखा है तो उसके 
प्रारम्भ बिन्दु पर संक्लिष्टं चित्त है , तथा पयंवसान बिन्दु पर परिशुद्ध चित्त है । 
इन दो विन्दुओं के मध्य चित्त परिशुद्धि प्रक्रिया का आनुक्रमिक अवचरण होता है । 
मनुष्य लोक में चित्त की अभिन्यक्ति एक स्वतन्त्र इकाई के रूप मेँ नहीं होती 
है । वह नाम तथा रूप के संघात के ल्प मे अभिव्यक्त होती है । इसी संघात का 
व्यावहारिक अभिधान सत्व या मनुष्य है । यह्‌ मनुष्य जब संविष्ट चित्त से उपेत 
रहता हे तब वह ॒“पुथुल्न' कह्ाता है । जब वह॒ परिशुद्ध चित्त से सम्प्रयुक्त होता 
है तो वह्‌ बुद्ध कहखाता है । इनमें पुथुज्न ही व्यष्टि है तथा नुद्ध को समष्टि कहा जा 
सकता है । व्यष्टि कहने से यहाँ एेसा पुरुष अभिप्रेत है, जिसके समस्त कायंकलाप 
'स्व' की परिधिमे सीमित रहते हँ । जब सस्व पूणंतः "पर मे विलीन हो जाता हे 
तथा जिसके समस्त कायंकलाप पराथ ही होते है, तब वह समष्टि कहा जाता है । 
भे दोनों अवधारणाये जीवन के उदात्त मूल्यों की दिशा मे आदि तथा अनन्त बिन्दृओं 
पर स्थित हँ । इनके मध्य चित्त-विकास की नौ अवस्थाय है जिन्हे नौ विकासोन्मुख 
मत्य भी कहा जा सकता है। इस प्रकार की प्रवणतामें क्रमशः स्व" का आवरण 
क्षीण होता जाता दै । इसका पूणं क्षय ही अनावरण "पर' की अभिव्यक्ति है । इनका 
` संक्षिप्त परिचय निम्नलिखित प्रकारसे है। | 
(१) पुथुज्जन-यह एक एसे व्यक्ति का नामहै, जिसे धमं के स्वरूप का 
यथार्थावबोध नहीं है । फलतः उसमे “अहं तथा मम" का प्राबल्य रहता है । उसकी 
सर्वदा एतादृशा अभिव्यक्ति हृभा करती है कि यह मेरा पत्र है, यह मेरा धन है, गृही 
भ्रब्रजितों मे मे अग्रणी हूं । सभी कुलो मे मेरी पूजा होनी चाहिए, गृही तथा प्रब्रजित 
मेरे अनुगामी बनें आदि ! उसे धरम॑स्वभाव मे प्रतिवरेध नहीं . होने के कारण समस्तं 


| ` षपरिसंवाधद 
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वस्तुओं का वेसा ही ज्ञान होता हैः जैसा वे आपाततः उपलब्ध होती हँ । फलतः 


उनमें ममकार की स्थापना कर उनका अभिनन्दन करता है। इससे अविद्या तथा 
तृष्णा बलवती हो जाती है एवं समस्त कमं अकुशल मूल अनुप्राणित होते हैँ । यही 
व्यष्टि का विमूढतम आदि रूप है । 

(२) कल्याणपुथुज्जन-मनुष्य की विमूढतम चित्तदशा मे किसी कल्याणमिव्र 
के संसगं से या पूवं के कुशल संस्कारो के उदय होने से कदाचित्‌ “सद्धा, हिरि' तथा 
गोतप्प' नामक तीन मूलभूत प्रवृत्तियों की उद्धावना होती है । इससे चित्त पर 
व्याप्त आवरण में प्रथम प्रकम्पन होता है। उसे इस प्रकारका विनश्धाससा होने 
गता है कि श्व' के अपरित्यागपूवंक 'पर' मे रति हितकर है। एसा होने से उसे 
कुराखाकुराल मूख से परिचय मात्र होता है । उसके मानस धरातल पर एसा उद्ेग 
होता है कि “मँ मनुष्य ह, प्रज्ञावान्‌ ह, मनुष्यभाव अद्भूत घटना है । मेरे लिये अकुशल 
कमं करना विहित नहीं है" आदि । इस आत्मगौरव के भाव से वहु पाप का परित्याग 
करता है । उसकी यदह प्रवृत्ति आगे बढती है तथा उसमेः लोकसम्मान के भाव 
अङ्कुरित हो उठते ह । अब वह रोकमङ् की भावना से पापकमं का परित्याग 
करता है । एसी मनोदशा से युक्त पुरुष को पटिसोतगामी पु्गल भी कहा जाता है । 
इसकी स्व' की परिधि आवरण रूपसे धीरे-धीरे क्षीण होने लगती है तथा आधार 
केसूपम कायंरत हो जाती है। स्वका परः मे विलय प्रारम्भ हो जाता है तथा 
वह्‌ लोक की छः ईकादयों तक व्याप्त हो अवरुद्ध हौ जाता है । इसी को दिशाप्रत्या- 
च्छादन या दिशापूजन कहते है । बुद्ध ने छः इकाइयों को दशति हए कहा है- 

माता पिता दिसा पुब्ब, ॑ 

आचरिया दक्खिणा दिसा । 

पत्तदारा दिसा पच्छा, 

मितामन्चा च उत्तरा । 

दासकम्मकरा हेदरा, 

उद्धं समण ब्राह्मणा । 

एता दिसा नमसेय्या, 

अलमत्ते कुले गिही ॥ | 

यहां दिशा साद्केतिक शब्द है एवं उनके साथ समाज की छः इका का 
कथन व्यवहार परिनिष्ठ है । | 

एसी मनोदला सम्पन्न व्यक्तयो दवारा जो अन्य र उन्मुख कायं देखे जाते 
हवे नौ मंगल ह जिनका कथन मंगलसुत्त मे किया गया है । पराभवसुत्त' तथा 


वरिसंवाद -२ ह . 
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'वसलसुत्त' की देशना इसके काय॑कापों के पोषक रूप हैँ । "आख्वकसुत्त' के प्रथम 
चार प्रशन इसके विकासोन्मुख स्फुरण के किए हैँ 1 यथा-- 

कि सुध वित्तं पुरिसस्स सेदं, 

कस्मि सुचिण्णे सुखमावहाति । 

किंसु हवे सादुतरं रसानं, 

कथं जीवी जीवितमाहू सेदं ॥ 


(३) संघगतपुरुष-कल्याण पुथुञ्जन के “स्व' का आवरण अंशतः क्षीण . अवदय 
हो जाता है, पर उसकी अधिकतम व्याप्ति समाज की छः इकाइयों तक ही हो पाती 
` है । इसका अन्य परगामी विस्तार संघगत पुरुष मे देखा जाता है । संघ शब्द व्युत्पत्ति 
कीदुष्टिसेसं+ हुन +र करके बना है । लोक की उक्त छः इकाइयों मे आबद्ध पुरूष 
धम्मं सुचिण्णे सुखमावहाति' की परीक्षा की दृष्टिसे संघ में प्रवेश करता है। यहाँ 
पटच कर॒ विभिन्न नदियों के सागरविल्य के उपरान्त एकमात्र अभिधान सागर 
सदृश उस पुरुष का जाति, गोत्र, कूल, तद्गत मर्यादा आदि की परिषि की समापि 
पूर्वक श्वमण मात्र अभिधान रहं जाता है । अब उसकी चर्या बहुजनहिताय, बहुजन- 
सुखाय, लोकानुकम्पाय हो जाती है पर उसकी चित्तपरिधि 'संघ' तक रूढ हो जाती 
है । संघ ही उसके किए सर्वोपरि होता है, तथा वह्‌ संघ का अतिक्रमण नहीं कर 
सकता है । विचार-सरणी का तटबन्ध संघ बन जाता है । 

(४) समथकलाभी पुरुष--स्व' का “परः म पूणेवि्य सत्वर या हठात्‌ नहीं 
हो पाता है । इसका कारण यहं है किं स्व' के आदीनव तथा 'पर' के आनिशंस का 
विवेक उसे तब तक नहीं हुंभा रहता है । इसका कारण चित्त चाञ्चल्य है । इसके 
निवारण के लिए वह्‌ समथः का अभ्यास करता है । समथः' वस्तुतः एक विधा का 
ताम है, जिसके अभ्यास से चित्त चांचत्य के कारण नीवरण का प्रहाण, एकाग्रता के 
साधक अंग, ध्यानांग का उदय तथा रूपध्यान एवं अरूपध्यान का लाम होता है। 
हेसा होने से चित्त अंगणरहित विगतुपक्लंश शुद्ध एवं शान्त हो उक्ता है । इस ददा 
क्रो प्राप्ति भी आनुक्रमिक है। रूप ध्यान की पाँच तथा अरूप ध्यानकीं चार 
अवस्थाये ह । इन नौ अवस्थाओं मे उपरोपरि क्रम से चित्त शान्त होता है तथा तद्‌ 
तद्‌ शान्त परिवेश मे ^स्व' का आदीनवः स्पष्टतर ही | उठता है, साथ ही उसका 
आवरण भी उसी क्रममे भग्न हो जाता है। उसे पर का आनिरशंस अ 
हो जाता है, पर दोनो का विवेकः प्रथम का त्याग, १ का ग्रहण एवं अभिवद्ध- 
नहं हो पाता दैः व्योकि धम॑स्वभाव मे प्रतिवेध नहीं हु रहता है । 
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(५) विपस्सनाकाभी पुरुष--करराल चित्तसम्प्रयुक्त प्रज्ञा विपश्यना है । धमं- 
स्वभवका विशेषसरूपसे दंनही इसका कायंहि। वहक्याहै? धमंका जो 
आपाततः उपर्न्च रूप है" वह्‌ क्रमशः मरीचिका सदृश अनुभूत होने क्गता है तथा 
इस तथ्य का साक्षात्कार हो जातादहै किं सभी संस्कार अनित्य, दुःख तथा अनात्म 
हँ । इससे बाह्याकार, लक्षण तथा धम॑स्वभाव का यथार्थावबोध हो जाताहै। जो 
अनित्य है, क्ह्‌ दुःख है, जो दुःख है वह्‌ आत्मा नहीं हो सकता है । . जब आत्म्य नहीं 
है, तो वह स्व'रूपसे नतो ग्राह्यहै, न उसका आधार ही बन सकता है.। एेसे 
अवबोध से आधारभूत शस्व' की भित्ति प्रकम्पित हो जाती है । अब इस मनोदश्चा के 
परिपरय मे यह्‌ कहा जा सकता है किं अवबोध के धरातल पर दुर्बल रूप मेँ “स्व 
परिज्ञात होता है, पर भावना के धरातल पर परीक्षित नंहीं रहता है । 


(६) ब्रह्मविहारी-आयंविहार को ब्रह्मविहार कहते है । उससे युक्त पुरुष 
ब्रह्मविहार है । वह क्या है ? मैत्री, करुणा, मुदिता तथा उपेक्षा चार उदात्त मूल्य 
ह । उनसे सम्पक्त चित्त द्वारा समस्त दिशाओं को व्याप्त कर विहार करना ब्रह्मविहार ` 
या श्रेष्ठ विहार है । यह विहार असीमहै। विश्चकी जिस किसी दिशा स्थित 
स्थूल, सुषम या अणुरूप जो कोई प्राणी हों, वे सुखी होवे--यह्‌ मैत्री-सम्पृक्त चित्त- 
विहार है। समस्त दुःखी प्राणी दुःलविरहित होवे, ` यह करुणा-सहगत चित्त का 
स्फुरण ह । उत्तरोत्तर विकासोन्मुख सुलसम्पन्च प्राणियों क प्रति आनन्द प्रतिलाभ 
ह मुदिता-सम्प्युक्त चित्त का विस्फार है । अबोध जनों कौ अबोधता कै प्रति उयेक्ना- 
युक्त हो, उनके सम्यक्‌ अवबोध की उदात्त कामना पूवक दिशास्फरण उपेक्षासम्प्रयुक्त 
चित्तविहार है । यहां चित्त भँ ऋजुता, मुधृता, कर्मण्यता, प्राप्यता आदि भाव सहज 
रूप से जाग उत्ते ह । अकुशल वृत्तियो के गतिरोध के लिए विरतियां भी जाग्रत हो 
जाती ह । पर इन समस्त कार्यो का क्षेम मनोधरा रहता है । 


| (७) समयविमूक्त--यह इस प्रकार के पुरुष का अधिवचन है जो समथ तथा 
 विपर्यना का लाभ तो कर लिया रहता दै, पर स्व' के आबन्धन रूप समस्त संयोजनं 
को विनष्ट नहीं किये रहता है । इसमे स्व' संधारण का दुब॑ल आधार अंशतः 
विद्यमान रहता है । इसकिए इसे समयविमूक्त कहा जाता है । इसके अन्तग॑त चार 
 मागंस्थ तथा तीन फलस्थ पुद्गल आ सकते है । यहाँ पच ओरंभागीय संयोजन तो 
प्रहीण रहते है, पर उद्धंभागीय विद्यमान रहते है । | 


` ८) असमयविमूक्त-समथविपर्यनालाभी समस्त संयोजनं से मुक्त पुरुष को 
असमयविमुक्त या धरणंतः विमुक्त कहा जाता है । यहां पुन चिरत्तेसन्तति मे व्याप्त “स्व 


अरर 
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का समस्त संस्कार प्रहीण रहता है । चित्त स्वंमक्विरहित अत्यन्त परिशुद्ध रूप में 
अर्भव्यक्त है । चित्त की यह दशा ही निर्वाण है तथा इससे उपेत पुरुष अहत्‌ है 1 
वह्‌ ^स्व' को बांधने वाके अराओं के विनष्टहोनेया स्व'की परिधिसे पार चे 
जाने के कारण अहत्‌ कहलाता ह । यह्‌ स्थिति स्व" का पर" मे विख्य की है । पर 
यह दशनीय है कि यह विलय स्व" की सरणी में है, कारण यह किं पुरुष स्व विमुक्ति 
से सन्तुष्ट हो विमुक्ति सुख की अनुभूति करता है । 

(९) बोधिसतत्व-विमुक्ति भी अपने क्एिही नहो, वरनु सबके क्एिहो, 
इसका कार्यान्वयन व्यवहार की धरातर पर जिसके द्वारा होता है, वह बोधिसत्त्व 
है । “मुज्ञ एकके तीणंहोनेसे क्या खाभ, जेब कि समस्त प्रजा अतीणं है--यह 
उद्घोष उसके द्वारा व्यवहार के धरातल पर उतारा जाता है ओर वह्‌ स्वमुक्ति का 
परमुक्ति के लिए परित्याग करता है । इतना ही नही, वरनु मनोधरा पर परिज्ञात 
मूल्यो को वह्‌ पारमिता के रूप मे अपने कायंकलापों मे उतारता है । इसे वह्‌ 
'पारमी', उपपारमी' तथा "परमत्थपारमी' के रूप मे काय-वची तथा मनोकमं के 
धरातल पर मत्तं करता है । ये सभी कायं पराथ होते हैँ । शस्व पणत: विलीन रहता 
है । यहाँ मूल्यों का अपनी चर्यांओं से कार्यान्वयन है, पररेरणा भीं है, परन्तु सर्वत्र 
आक्षेपन नहीं है । [त 

(१०) प्रत्येकबुद्ध--यह एक मुक्त प्राणी है । यह प्रत्येक बोधि के अधिगम से 
उपेत है । इसे सत्य का साक्षात्कार हुआ रहता है पर सवंज्ञता एवं बल्वरिता अप्राप्त 
रहती है । इसके मनोकमं तथा कायकमं लुद्धचर्या से युक्त हँ तथा उस सीमा तक 
पराथं होते है, पर वह॒ वाचाविन्यास पूवंक पराथंकायं से वंचित रहता है । .अतः 
पूणंतः परसमपित नहीं होता है । 

(११) सम्यक्सम्बुदध-यह पूण॑तः मुक्त पुरुष हं । यह सम्यक्सम्बोधि प्रात, 
सत्य का साक्षातकृत, स्व॑ज्ञता उपेत, वलवरितायुक्त' स्वपरिधि से दुर, शृद्ध-बुदध 
पुरुष है । यह स्वयंतीणं तथा समस्त प्राणियों के तारण शक्ति से युक्त रहता है । 

' वह पूणंतः परसमपित होता है, फलतः उसके सभी कायं पराथं होति ह । यहं 
अम्बर सदुश ॒सवंव्याप्त, शीतरुजलभारभारित . पजन्य सदृश सवंहितानुकम्पी तथा 
सवदा बहुजनहिताय बहुजनसुखाय रत रहता है । एसे पुरुष का इन उदात्त मूल्यों से ' 
उपेतभाव ही समष्टि है। 
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` ` ` ' ` डं० रामचन्द्र पाण्डेय 

म स्पष्ट कर देना चाहता हूं कि व्यष्टि ओर समष्टि के स्वरूप मेँ तथा उनके 
परस्पर सम्बन्ध के बारे म जो विचार यहाँ प्रस्तुत किया जायेगा, उसकी पृष्ठभूमि शुद्ध 
दशन की है । शुद्ध दशंन से मेरा अभिप्राय ज्ञान-मीमांसीय एवं अस्तित्व-मीमांसीय 
विचारों से है। यों तो इतिहास, उगठन, धम॑-प्रचार, उपासना आदि दशन के अन्य 
आवद्यके अंग भी है, परन्तु इन अगो पर भी विचार करने से शुद्ध दार्शनिक पक्ष से 
ध्यान हट जायेगा ओर एक सब से महत्वपूणं सन्दभं का आवश्यक विशदीकरण 
अधूरा रह जायेगा । यही कारण है कि शु द्शंन-परकं ग्रन्थो मे इतिहास, संगठन, 
प्रचार आदि को नगण्य स्थान दिया गया है । 


 व्यष्टिओर समष्टिकाजो प्रत्यय हमारे मानसमें बना वह्‌ उसीरूपमें 
बौद्ध दाशंनिकों के मानस मेँ नहीं था। यदि रहा होता तो उसप्रत्ययके प्रयोगसे 
उत्पन्न प्रदनों की चर्चा उन दाशंनिकों ने अवश्य की होती । यदि आज हम व्यष्टि 
समष्टि की बात उठते हँ ओर उससे उत्पन्न प्रदनों का समाधान बौद्धदस्ल॑न के परिप्रेक्ष्य 
म दूते तो दो प्रकार कीः प्रतिक्रिया हो सकती है। कुछ जोग, जो परस्परा ओर 
शास्त्र के अक्षराथं से बाहर नहीं जाना चाहते, इस प्रन को उपहासास्पद बताते हए 
करेगे कि जो प्रन आज उठ रहा है उसका समाधान सदियों पुराने दशन मे कंसे 
मिल सकता है ? यह्‌ प्रयास, इन लोगो की दृष्टि मे, वेदों मे बिजली, आणविक अस्त्र 
आदिके ज्ञानको दूढने के समान है अथवा दल-बदल, मतदान, चुनाव के इारा 
सरकार का गठन आदि समस्याओं पर त्रिपिटिक का मत दढन के समान है । इस 
प्रकार की प्रतिक्रिया व्यक्त करने वारे लोग, यह्‌ मानकर चलते हैँ कि चौद्धदशंन या 
कोई अन्य प्राचीन दरोन एक बन्द घर के समान है, जिसमे रखी वस्तुएँ न -तो वाहर, 
आ सकती हैँ ओर न ब्राहुर की वस्तुं भीतर जा सकती हैँ । अध्येता का एकमात्र 
कर्तव्य है उन भीतर रखी वस्तुओं की विस्तृत सूची का निर्माण करना । इसके 
विपरीत कुछ दूसरे प्रकार के लोग दशंनमात्र को एक खुली पुस्तक की तरह मानते 
है । उनकी दृष्टि मे ज्ञान कभी पुराना नहीं होता, उसका प्रयोग पुराना हो सकता है, 
पर पुराने ज्ञान का नूतन प्रयोग ज्ञान की सबसे बड़ी क्षमता है । यदि आज के सन्दभं 
मँ कुछ नये प्रत्यय आये ह" ओर नये प्रन उठेहं तो प्राचीन ज्ञान को नये सन्दभंमें 
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प्रयोग करके देखा जा सकता है कि वह्‌ प्राचीन ज्ञान कितना सक्षम ओर प्रासङ्किक 
है । इस प्रकार की प्रतिक्रिया व्यक्त करने वारे व्यक्ति को शाख के अक्षरार्थं के स्थान 
पर भावाथं पर बल देना होगा । इस प्रकार का उद्यम करने वारे व्यक्ति को न केव 
विशद दृष्ट से सम्पन्न होना आवश्यक है बल्कि परम्परा तथा आधुनिक समस्या की 
गहरी पकड़ का होना भी उसके किए अनिवायं योग्यता है । एसे व्यक्ति को कुछ रोग 
प्रतिक्रियावादी, दुरूहतावादी, इतिहास-विलोपक कहते है, क्योकि इस व्यक्ति के प्रयत्नं 
को प्राचीनताकी ओरल जानेके रूपमे देखा जाता है। यहाँ मेरा प्रयत्न इसी 
दूसरी श्रेणी का है--लोग मुञ्चे प्रतिक्रियावादी या साप्प्रदायिक (बौद्ध सम्प्रदाय की 
दृष्टि से वतंमान को देखने के कारण) करगे, इसका मुञ्े भय नहीं है । हां यह्‌ भय 
अक्द्य है कि प्राचीन मत का जो नवीन सन्दभं में प्रयोग करने जा रहा हँ, वह्‌ कहीं 
गलत न हो जाये । 

व्यष्टि ओर समष्टिको लेकर जो प्रन आज उठायेजा रहे दहै, उनमेसेदो 
प्ररनों का विशेष दानिक महत्व है । .पहला प्ररन व्यष्टि ओर समष्टि के निजी स्वरूप 
के बारे मे है ओर दूसरा प्रन उनमें परस्पर सम्बन्ध के बारे मे । ये दोनों प्रन एकं 
दूसरे से जुडे हुए हँ । क्योकि एक के उत्तर से दूसरे का बहुत हद तक समाधान हो 
जाता है । यदि व्यष्टि अपने आप मे आधारभूत इकाई है तो समष्टि को इन इकाइयों 
का समह्‌ मानना पड़ेगा । दूसरी.ओर यदि समष्टि अपने अप मे आधारभूत तत्तव है 
तो व्यष्टि को उस समष्टि का प्रतिनिधि कहना पड़ेगा । व्यष्टि या समष्टि को आधारभूत 
तत्तव मानने के पीछे करई बातें हो सकती हैँ । समष्टिगत एक चरम तत्त्व की स्वीकृति 
जैसा अद्वेतवादिययों का सिद्धान्त है, समष्टि मेँ द्श्यमान व्यष्टि के नानात्व की अस्वीकृतिं 
का कारण बनत्ती है । व्यष्टि का व्यष्टित्व आभासमान ओर मिथ्या हो जाता है। इसी 
तरह व्यष्टि को अपने व्यष्टित्व मे पूणं तत्तव मानने पर समष्टि का समष्टित्व खण्डित हो 
जाता है ओौर समष्टिगत प्रतीयमान एकत्व प्रतिभासित हौ जाता है। एक तीसरा 
प्रकार व्यष्टि ओर समष्टि दोनों को समान रूप से आधारभूत मानकर उनमें सम्बन्ध 
सिद्ध करने का है । समष्टिया व्यष्टि का क्या स्वरूप है इस प्ररन का निर्धारण बहधा 
उनके. यथाथंरूप का वस्तुपरक विररेषण करके नहीं किया जाता, बल्कि पहर से 
अभ्युपगत दाशंनिक, सामाजिक, राजनीतिक या धार्मिकं दुष्टिके परिग्क्यमे ही 
उनके रूप का निर्धारण होता है। सभी अद्वैतवादी, जिनमे माक्सं के अनुयायी भी 
आतेहै, नाना रूपों मे भिन्नाकार दिखाई देने वाली व्यष्टियों को स्वतन्त्र मानने के 
किए तैयार नहीं होते, क्योकि एेसा करना अभ्युपगत अद्वैत दृष्टि का व्याघात होगा । 
इसलिए मूल्यों का निर्धारण करते हए कतव्याकतंनव्य का विवेचन अन्ततोगत्वा सभो 
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अदवैतवादी दन में विधिमुखेन व्यष्टिगत एेकय को साकार करने मं # व निषेधमुखेन 
व्य क रेवय-विरोधी मूल्यो, कर्तव्यो आदि का तिरस्कार करने म , होता 
है । आज हम व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो को रेकर विवाद करते है । इस विवाद 
के पीछे छिपा दारौनिकं प्रन व्यष्टि ओर समष्टि के बारेमे अभ्युपगत दृष्टि से जुड़ा 
हमा है । जनतन्त्र मे किस-हद तक व्यष्टि को समष्टि पर हावी होने दिया च ४ 
किस हद तक व्यष्टि को समष्िकी परिधि से बाहर घूमने-फिरने की स्वतन्त्रता दी 
जाये, इन प्रदनों का समाधान निष्पक्ष रूप सै नहीं किया जा सकत)! क्योकि ह्र 
समाधान के नीचै कोई दणि छिपी बैठी है । व्यक्त-यूजा, दे के एकमात्र नेता हीने की 
स्वीकृति, आदि बातें व्यष्टि को समष्टि पर आधिपत्य जमाने का अधिकार देती ह ओर 
लोकतन्त्र के स्थान पर व्यक्तितन्त्र की स्थापना की ओर ऊ जाती दँ । अधिनायक का, 
चारै वह॒ हिटलर जसे व्यष्टिके रूपमहो या जनवादी समाज या व्यष्ि-समूह्‌ के रूप 
क्ले, जन्म व्यषटिया व्यष्ि-समृह्‌ का समष्टि पर आधिपत्य जमाने के प्रयत्नो मे होता 
है । जहाँ समष्टि को अद्वैत तत्त्व से परिपूरित देखने की दृष्टि होती दै वहां अधिनायक 
का जन्म आसानी से हो जाता है । क्योकि अधिनायक अपने आपको उसएेक्यका 
रक्षक या एवय का मूर्तिमानु स्वरूप सरलता से सिद्ध कर सकता है । इसके विपरीत 
व्यष्टि यदि आसानी से समष्टिकी परिधि के बाहर जा सकता है तो भय है कि कहीं समष्टि 
कालोपन हौ जाए, क्योकि व्यष्टि के स्वातन्त्य के नाम पर हूर सम्भव उच्छःद्खुरुता 
ओर अराजकता सही करार दी जा सक्ती हैँ । दलों का आए दिन परित्याग, दूसरे 
दलं के साथ गठबन्धन, सही-गलत हडतालों के साथ तोड़-फोड तथाकथित नियमा- 
नुसार कामः (मानो सामान्य दिनों मे नियम के विरुद्ध काम किया जाता है) आदि 
व्यष्टिके समष्टिकी सीमासे बाहरहौ जानेके परिणामरहैँ। इस प्रकार दोनों 
अवस्थाओं मे व्यष्टिया समष्टि के स्वरूप के कारण विकरति्याँ नहीं उत्पन्न होती, बल्कि 
उनके स्वरूप के पीछे अभ्युपगत दृष्ियो के कारण ही बुरे परिणाम मिलते हैँ । अतः 
व्यष्टि ओर समष्टिके वारेमे वत॑मानमे उरठये गये प्रश्नों का, सीधा सम्बन्ध 
द्टिसेदै। 


समस्यां के समाधान में दृष्टि तथा दृष्टिप्रहाण का स्वरूप 





 दृष्टिक्या है ? .इस प्ररन का उत्तर देनां आसान नहीं है, क्योकि दृष्टि को परि- 
भासित करने के पीछे भी एक अन्य दृष्टि चछ्पीहो सकती है। इसक्िए दुषटिकी 
परिभाषा देने के प्रयत्न के स्थान पर यदि दुष्टिके कायंका विवरण दिया जाए तो 
वहु अधिक उपयुक्त होगा । अपने अनुभवो की व्याख्या करने या उनम तारतम्य, 
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स्वारस्य, अथवत्ता, प्राद््िकता आदि का आधान करने के उदर्य से हम किसी बात 
को अपना आधारकेन्द्र मान रेते हँ । इसी केन्द्र की एक परिधि मे समग्र अनुभवो को 
समेट कर देखना हमारा स्वभाव बन जाता है । समाजवाद, लोकतन्त्र, साम्यवादः, 
पूजीवाद आदि के साथ-साथ आत्मवाद, अनात्मवाद, अद्रंतवाद, बहुत्ववाद आदि 
अनेक एेसे केन्द्र हँ, जिनको परिधि मे हम अनुभवो को लाकर रखने का प्रयत्न करते 
ठै । ये केन्द्र क्यों चुने जाते हँ £ क्यों किसी को केन्द्र मान लिया जाता है ? इसका 
सीधा ओर सही उत्तर सिफ़ इतना है कि ये हमे अच्छे लगते है । ओर नकि ये पसन्द 
आते दै इसलिए इनके पक्ष म॑ हम अनेक युक्तया, तकं जुटा छते हैँ ।. इस तरह षटि 
का चयन पहर हो जातादै ओर इस दृषटिके समर्थनके कारण बाद सें उदधावित 
कर किए जते हैँ । यदिपेसानहोतो सारी युक्तियों ओर तर्को के निष्कं एक ही 
बिन्दुं पर न मिल पारयेगे, हर युक्ति या तकं अलग-अलग दिशा की ओर ऊ जायेगी । 
इस तरह दृष्टि वह संयोजक तत्व है ` जिसके बल से अनुभवो, विचारों ओर व्यवहार 


को इदन्ता प्राप्त होती दै, उनकौ एक निश्चित पहचान प्राप्त होती है । 


 दुष्टभेदके कारण एक ही प्रकार के अनुभव के अलग-अलग अथं प्रा होते 
हँ । उदाहरण के लिए गरीवी को छँ । गरीबी का अनुभव जिस प्रकार एक देशकाल 
मे होता है वेसा ही अनुभव अन्यत्र भी होता ह । परन्तु कभी उसं अनुभव को पूर्व॑ 
जन्माजित कमंफलं के रूप मे, कभी पूंजीपतियों की रोषण-वृत्ति के परिणाम के रूप 
म ओर कभी उत्पादक के प्रयत्नो के सहयोग की कमी के परिणाम के रूप मे देखा 
जाता है । एक ही अनुभव की भिन्न व्याख्याएँ ओर भित्न-भिन्न कारणों से उसे 
जोड़कर उसे अर्थं देना दृष्टिमेद के कारण ही सम्भव हौ सकता है, अन्य कोई भेदक- 


` तत्तव नहीं दिखाई देता । यदि यह्‌ सम्भव हो कि किसी अनुभव को सिं अनुभवबलेन 


व्याख्यात किया जाए, उनपर किसी अथं को आरोपित न किया जाए, तो कदाचित्‌ 


दुष्ि-मेद-जनित मतभेद दूर हौ सकेँ। इसी तरह आरोपित अथं का आरोप क 


अधिकरण से पाक्य दिखाते हृए अथं की आरोपितता बतला दी जाए तौ भी मतभेद 
को आधारहीन सिद्ध किया जा सकता है । इसी बात का एक परिणाम यह्‌ भी निकल 
सकता है कि सभी वृष्यां निस्सार ह" अतः दृष्िगत भेद के आधार पर जो लड़ाई 
लड़ी जाती है, वह्‌ वास्तव म छाया-यदध है जिसको हम वास्तविक समञ् कते ह 

क्या सवै-दष्ि-प्रहाण सम्भव है? इस प्रशन का उत्तर पातेकर लिए दो 
सम्भावनाएं सामने आती है । एक सम्भावना तो यह है कि अलग-अलग तत्तत्‌ दुष्ट 
के दृष्टित्व को किसी एक अबाधित तत्व का प्रतिबिम्ब मान ल्या जाए, दूसरी 
सम्भावना यह्‌ ट कि तत्तत्‌ दृष्टि को दुसरी दृष्टि से बाधित दिखाकर दष्ट सामान्य को 
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ही अस्वीकृत कर दिया जाए । पहर पक्ष मे तत्तद्‌ दृष्टि से परे एक प्रत्यक्‌ तत्त्व की 
स्वीकृति आवश्यकं होगी । बिना इसको माने तत्तत्‌ दष्ट के दुष्टत्वं का प्रहाण सम्भव 
नहीं होगा । यदि इस सम्यक्‌ तत्व को किसी श्रुति आदि प्रमाण के आधार पर स्वीकार 
किया जाएगा तो उस तत्तव की स्वीकृति स्वयं दुष्टिमूलक हो जायेगी । प्रमाणो का 
सारा विस्तार वास्तव मे दृष्टिं काही विस्तार या प्रपञ्च है । जव तक इस तत्व को 
प्रमाणो से परे, प्रमाण-अप्रमाण से अनिवंचनीय नहीं माना जाता, तब तक यह्‌ दृष्ट 
की परिधिसे बाहर होकर द्ष्टिका प्रहाण नहीं कर सकता; उस अवस्था में यह 
महादष्टि बनकर रह जायेगा । अद्रेत वेदान्त की प्रक्रिया मे, जिसका यह्‌ मन्तव्य हँ 
इसीरिए ब्रह्म को अनुभवेकगस्य सुद्ध चैतन्य रूप माना गया । इस चैतन्य मे विषय- 
विषयी के भेद को अस्वीक्रत करक वेदान्त ने ब्रह्म को वस्तुतः प्रमाणातीत माना ओर 
शाखो को अविद्यावद्विषयाणि' कहा । ब्रह्य की श्रुति प्रमाण द्वारा सिद्धिका मुख्य 
प्रयोजन ब्रह्य में प्रमाणाभाव का निराकरण है जिसके कारण ब्रह्म का अभाव असिद्ध 
कृरके तटस्थ रूप में ब्रह्म का निर्दड सम्भव होता है । परन्तु प्रमाणाभाव का अभाव. 
स्वयं मे ब्रह्म कै स्वरूप का ज्ञान नहीं करा सकता, इसीकिए ब्रह्य कौ प्रत्यग्‌-रूपता 
का सहारा लेना आवर्यक है । साक्षात्‌ अपरोक्षानुभूति चूंकि विषय-विषयी अभाव 
के भेद को सर्वथा अतिक्रान्त करती है, इसलिए वह ॒दष्टिमात्र की सम्भावनासे भी 
प्रे हैँ । ब्रह्म की इस प्रत्यग्‌-रूपता का यदि विवरण देनाहौ तो दृष्टिका सहारा 
लेना आवद्यक होगा, क्योकि यह विवरण मेद को अवश्यमेव अद्गीकार करके ही 
सम्भव है । इसलिए प्रव्यकुरूपता का व्याख्यान, अवाधितत्व के रूप मेँ प्रस्तुत करक 
ब्रह्म के प्रमाणाभाव के अभावको ही बतलाया गया है। इस तरह ब्रह्म को साश्नात्‌ 
अनुभूति सकल दुष्ट, अविद्या के प्रहाण की सम्भावना प्रस्तुत करती है। अब इस 
अबाधितत्व को मृ मानकर बाकी तत्तत्‌ दृष्टयो का व्याख्यान सम्भव हौ जाता है । 


ऊपर उल्लिखित दूसरी सम्भावना का उपस्थापन माध्यमिक बौद्धो ने किया 
है । जैसा कि सर्वविदित दै उनके अनुसार भगवानु बुद्ध ने अपने सद्धमं का उपदेश ही 
सर्वद्धिग्रहाण के उदेदय से किया था । माध्यमिक प्रक्रिया मे तत्तत्‌ दृष्टयो ओर उन 
द्यो दवारा व्याख्यात अनुभवो मँ न केवलं असामञ्जस्य दिखाया गया है बल्कि 
चतुष्कोटि, जो दृष्टिकीचार सीमा कीहर कोटिमें व्याघात (स्व वचनकास्व 
बचन से ओर स्वका पर वचन से) सिद्ध किया गया दहै। कारणता, गति, घमं, 
संस्कार, निर्वाण, आत्मा, सम्बन्ध आदि सब उपलब्ध दुष्ियों का इस प्रकार खोखला- 
पन दिखाकर यह प्रतिपादित किया गया कि जब तत्ततु दष्टिका अनुभवे को 
र्गाव नहीं है तो दुश्टि-मात्र का क्गाव भी नहीं होगा । यह भी बतलाया गया कि 
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अनुभव मं विषग्र-विषथी, गुण-गुणी आदि का भेद वस्तुतः दृष्टिक्ृत भेद है, अनुभवगतं 
तहीं । दृष्टि का इस प्रकार अनुभव से पा्थंक्य दिखाकर अनुभव को दुष्ट के प्रपञ्च से 
अप्रपञ्चित ओर दृष्टि को स्वभाव से शून्य बतलाया गया । जन दृष्टि का कोई स्वभाव 
नहीं है तो उसके द्वारा यथाथं का ज्ञान हो ही नहीं सकता । इसलिए निराधार दृष्टि 
दूसरी दष्ट से निराकृत हो जाती है । अनुभव में भी दृष्टि की तरह ही अनुभूयमान ` 
वस्तु से पाथक्य सम्भव है इसलिए तत्तत्‌ दृष्टि की तरह तत्तत्‌ अनुभव मे भी शुन्यतः 
ही. हे । इसीलिए अद्वैत वेदान्त की प्रत्यक्‌ अपरोक्षानुभूति भी दुष्ठि-पतित अनुभूति 
ही मानी जाएगी, क्योकि विषय-विषयी के भेद की दृष्टि के बिना अनुभव भी. सम्भव 
नहीं है । अतः दृष्टि ओौर दृष्टि के द्वारा व्याख्यात अनुभव दोनों को तिरस्कृत कर देने 
के कारण माध्यमिको के पास सव-प्रहाण के सिवा कोई रास्ता नहीं रह जाता । यह्‌ 
सवं्रहाण या शून्यता स्वयं दृष्टि नहीं है, क्योकि भाव का निषेध भावान्तर नहीं 
होता । भाव के निषेध को भावान्तर मानना भी एक दृष्टि ही है । जो रोग शन्यता 
को महादुष्टि मानने र्गते हँ वे असाध्य है, दृष्िृत दोषों से उनको मुक्त नहीं किया 
जा.सकता। . | र 

हमने देखा. कि दृष्टिप्रहाण के किए अद्वैत वेदान्त का अभिमत सकक्‌ दृष्टयो ` 
को अतिक्रान्त करने वारे अपरोक्ष अनुभव के साथ अपना तादात्म्य स्थापित करना ` 
है । इस तादात्म्य के बाद यदि इन दृष्टियों पर पुनः दृष्टिपात किया जाए तो हर दृष्टि 
उस अनुभव की ` एक क्ञकक उपस्थित करतो-सी प्रतीत होने रगती है । यह प्रतीति 
अपरोक्षानुभूति से पूवं उदित नहीं होती । इसीकिए वेदान्ती सकर. चराचर मेँ उस 
ब्रह्म का नित्य स्फुरण देखता हुआ व्यवहार करता है, यही न््वहार जीवन्मुक्ति 
का आचरण बनता है । माध्यमिको के मत में सकल दृष्टम शून्यता है ओर रून्यता 
की शून्यता मे भी शून्यता ह हाथ र्गत है । इसकिए सवंृष्ट-रहाण के बाद शून्यता 
काही आभास होता है ओर इस आभास को निरन्तर अभ्यस्त करता हुआ बोधि- 
सत्त्व पर के दुःख से कातर होकर दसरों को भी शृन्यता के मागं पर प्रतिष्ठित करने 
की देशना देता हे । 


व्यष्टि तथा समष्टि का विवेचन 


व्यष्टि अपने आप मेँ क्या है ? इस प्रन का उत्तर व्यष्टि के प्रत्यय को ध्यान मं 
रखकर दिया जा सकता है । माध्यमिक इस बात पर जोर देगा कि समष्टि के सन्दभं 
के बिनाव्यष्टिकीबातही नहींकीजा सकती। समष्टिके प्रत्ययको विररेषित ` 
करके व्यष्टि का प्रत्यय निकाला जा सकता है । यदि व्यष्टि वस्तुतः निरपेक्ष सत्‌ हो 
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तो "यह व्यष्टि है' इस प्रकार की प्रतिज्ञपि मे व्यष्टि की इदन्ता का भान नहीं होगा, 
बयोकि इदं कहने का अर्थं है इदं को तत्‌ से पृथक्‌ करना । जहां तक भाषा के प्रयोग 
का क्षेत्र है वहाँ तक निरपवाद रूप से इतर से पाथक्य या इतर-सापेक्षता आवश्यक 
है ।॥ यही इतर-सापेक्षता भाषा की प्रपञ्चात्मकता है, जैसा चन्द्रकीति ने कहा है- 
्रपच्चो हि वाक्‌ प्रपव्चयत्यर्थानिति कृत्वा! । व्यष्टि की तरह समष्टि का भी प्रत्यय व्यष्टि 
सापेक्ष है क्योकि बिना व्यष्टि के समष्टि सम्भव नहीं है । यदि समष्टि व्य्ियों से पृथक्‌ 
कोई पदार्थं हो तो प्रत्यक्षादि मे व्यष्ियों से अल्ग किसी समषश्टिका भी ज्ञान होना 
चाहिए । जब हम समष्टि का प्रत्यक्ष करने की बात करते हैँ तवं हम एेसा नहीं सोचते 
हैकिये व्य्ियां है, ओर यह्‌ समष्टिहै। समष्टिका प्रत्यक्ष वस्तुतः अरग-अक्ग 
व्यष्टियों के प्रत्यक्ष से पृथक्‌ नहीं है ओर समष्टि के साथ हमारा व्यवहार वस्तुतः 
व्यष्ियों के साथ किए गए व्यवहार मेँ पय॑वंसित होता है । इस प्रकार समष्टि ओौर व्यष्टि 
अन्योन्य सापेक्ष होने के कारण स्वयं स्वभावशून्य हैँ । इसलिए समष्टिव्यष्टि का सारा 
प्रन उस दृष्टि से जुड़ा हुआ है जिस दष्ट से प्रेरित होकर प्रपञ्चरूप भाषामें हम 
नकी चर्चा करते हँ । समाजवाद, साम्यवाद, पूंजीवाद या अन्य किसी भाषा के 
बाहर व्यष्टिसमष्टि के प्रशन को उठाया ही नहीं जा सकता । यह्‌ प्रन भाषीय प्ररन दै 
ओर जिस भाषा मे इसे उठाया जाता है उसी भाषा की परिधि मे इनका समाधान 
भी मिल सकता है । इसका निष्कषं यह्‌ निकला कि एक प्रकार की भाषा मेँ उठाए 
गए प्रन आवद्यक नहीं कि दूसरी भाषा मे भी उठाए जाएं । ओर इसं प्रकार उदाहरण 
के किए, साम्यवादी भाषा म प्राप्त समाधान समाजवादी भाषा पर थोपे जाएँंतो 
पहले वे उसमे मान्य न होगे ओर दूसरे बलात्‌ मान्य कराने के सारे प्रयत्नो मेः 
माध्यमिको के अनुसार, भाषीय अधिनायकवाद का जन्म होगा । 
रोग कह सक्ते हँ कि व्यष्टि ओर समष्टि के सारे प्रशन हमारे आज के जीवन 

से जडे प्रन ह । ये जीवन को प्रभावित करते है इसकिएु इनको भाषीय प्रन करार 
देना प्रशन को टालना है ओर वास्तविकता को ुठ्लांना है । माध्यमिक का शायद 
यही उत्तर होगा कि हमारा जीवन द्यो से परे नहींहै ओर हर दृष्टि की अरग 
भाषा होती है । दुःख, कष्ट आदि जो जीवन के अनुभव हैँ उनका भी सम्बन्ध दृष्टयो 
से है। जिन समस्याओं को हम जीवन की वास्तविक समस्याएं कहते है, वे भी 
इसीलिए वास्तविक प्रतीत होती हैँ ककि उनका रुगाव जीवन कै प्रति अपनाई गई 

दुष्ट से होता है। इन समस्याओं को सुलन्ञाने का सीधा मागं तो सर्वं-दृष्टि-प्रहाण 

है पर वंह बहुत कठिन मागं है, क्योकि उस मागं पर प्रतिष्ठित होने के छिए सबको 

बोधिसत्त्व बनना होगा । संसार ओर निर्वाण के अन्तरको दुर करना होगा । 
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सांसारिक व्यक्ति के किए, उस व्यक्ति के लिए जो व्यष्टि ओर समष्टिकी बातें उठाकर 
राजनीतिक, सामाजिक ओौर आर्थिक राक्ति का उपभोग करना चाहता है, बोधिसत्त्व 
मागं पर चलना असम्भव है, वल्कि यह्‌ बोधिसत्त्व के उपदेरों को भी सुनने के लिए 
तयार नहीं होगा । तो फिर क्या हम वृद्ध के शासन को उसके भाग्य पर छोड दं 
ओर यह्‌ कहकर सन्तोष कर ले कि श्ञातारो भविष्यन्ति ?* रायद निवृत्ति-प्रधान 
श्रमण परम्परा इस तरह कष्ट सहने ओर लोगो को सद्धमं का उपदेश देने के सिवा 
ओर कर भी क्या सकती है ? परन्तु दृष्टयो के प्रहाण से जो एक शन्यता की भावना 
उत्पन्न होगी, उसको भरने के लिए माध्यमिक दशंन के पास अज्ञानियों के ऊपर 
करुणा करने के सिवाओरदेनेको क्याहै? प्रहीण द्‌ ष्टि व्यक्ति जव जानता है कि 
सारा ्षगड़ा दृष्टियोंकेकारणदै, ओर लोगोंसे कहता है कि तुम सव मिथ्या दृष्टि 
से व्यथित हो, तब वह्‌ लोगो के उपहास का पात्र बन कर रह जाएगा । थोडी देर 
के किएमानले कि दृष्टि मे आसक्त व्यक्तियोंको क्ष्टसे छ्टकारा दिलाने के लिए 
वह्‌ उनके बीच जाता है, उनकी सेवा करने का महानु उद्यम करता है, इस उद्यम 
मे वह अपने जीवन का उत्सगं कर देता हे । पर क्या उसके इस उत्सगं का किञ्चित्‌ 
भी अभीष्ट परिणाम निकलने की आजके युग में आशा कौ जा सकती है ? महात्मा 
गांधी की सेवाभावना ओर उनका आत्मदान क्या गांधी के किसी आदं को सिद्ध 
करते मे सफल हआ है ? मे समन्ता हं कि गांधी के सारे उपदेश ओर आदशं का 
आज केवर एक हौ उपयोग रह्‌ गया है । गांधी का नाम लेकर वेसारे कायं कर 
डालो जो गांधी की विचारधारा से एकदम भिच्चहें। 


यह विचारणीय है कि आज का व्यक्ति समाजवाद, साम्यवाद आदि के नारो 
सेक्या पाक्ेतादै जो उसे बौद्ध दशंन, गांधीवाद या वेदान्त मे नहीं मिलता । 
मै समञ्लता हँ कि समाजवाद, साम्यवाद आदि दृष्ियों में समष्टि ओर व्यष्टिमें 
आदान-प्रदान का बड़ा गहरा सम्बन्ध माना गयाहे। व्यष्टियदि समष्टि के किए कुछ 
करताहै तो व्यष्टिको समष्टि से वदलेमें कुछ पाने का अधिकार मिल जाता है। 
उसी तरह समष्टि के कारण यदि व्यष्टिकाकुछलाभ होता रहै तो समष्टि उस व्यष्टि 
पर अपना अधिकार समन्षती है । अधिकार ओर कतव्य की यह भावना एक ओर 
सुख, सुविधा की कामना से ओर दूसरी ओर अवहेलना जनित दण्डके भयसे 
नियन्त्रित होती है। यदि व्यष्टिको अपेक्षित काभ नहीं मिक्ता तो वहु तब तक 
समष्टि की अवहेलना नहीं कर सकता, जब तक समष्टि के पास व्यष्टि को नियन्त्रित ` 
या दण्डित करने का साहस ओर सामथ्यं है । यदि समष्टि का सामथ्यं क्षीण हो गया तो 
व्यष्टि की उच्छृद्करता, स्वेच्छाचारिता बढ़ जाती है । इस प्रकार के किसी आदान 
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प्रदान का सम्बन्ध माध्यमिक या अन्य किसी बौद्ध. द्ंन के प्रस्थान मे नहीं प्राप्त हो 
सकता । बोधिसत्व निस्पुह है, अतः उसकी करुणा अहैतुकी होती है 1 समष्टि से उसको 
कुछ नहीं पाना है । इतना ही नहीं, बोधिसत्त्व की दृष्टि मे निरात्मवादी होने के कारण 
कोई दुःखित व्यष्टि है ही नहीं । उसकी करुणां व्यष्टि के किए नहीं वल्कि दुःख के प्रति 
होती है। उसके सम्भार ओर उद्योग का आलम्बन दुःख है, दुःखित व्यष्टि नहीं। 
ठेसी अवस्था मे न तो वह॒ किसी को कुछ देता है ओौर न स्वयं किसी से कछ पाता 
है । आदान-प्रदान पर आधारित अधिकार ओर कतंव्य की जो बात आधुनिक मतो 
ओौर वादों की रीढ्‌ है, वह माध्यमिक बौदढदशंन में बिलकुल नहीं है । गांधौवाद का 
भी यही कमजोरी है क्योकि वहाँ भो व्यष्टि का कतंव्यं सर्वोपरि है, उसका अधिकार 
अपने आदरं रूप मे तुच्छ है । 


जो प्रन बौद्ध द्ंन में उठाए गए ओर उनका जो समाधान वहाँ दिया गया । 
वे सब आज के युगम तब तक निरथ॑क हैँ जब तक. उनसे वतंमान समस्याओं को 
युगापेक्षित ढंग से सुलश्नाने म सहायता नहीं मिक्ती । युग आदान-प्रदान ओर 
अधिकार-कर्तव्य की अपेक्षा करता है । माध्यमिक बौद्ध सम्प्रदाय मेँ आदान-प्रदान के 
. लिए कोई स्थान नहीं है । परन्तु बौद्धिक सन्तोषकी दृष्टिसे हम एक प्रयोग कर 
सकते हैँ । हम यदि अद्वैत वेदान्त ओर माध्यमिक.दशंनों के सवंदुष्टि-प्रहाणता के 
सिद्धान्त का समन्वय कर पाएँ तो शायद आधुनिकं समस्याओं पर नई दृष्टि से विचार 
हो सकता है । वेदान्त ओर माध्यमिक किस प्रकार दृष्टि प्रहाण तक पहंचते हैँ इसका 
वणंन ऊपर किया गया । हमने देखा कि माध्यमिक निषेधमुखेन सवंदन्यता का 
प्रतिपादन करके चुप हो जाता ह, पर वेदान्ती के लिए अपरोक्षानुभूति मे सकल 
निरोध का पयंवसान होता है । यदि व्यष्टि वास्तव मे सकटग्राही ब्रह्म-स्थानीय समष्टि 
से अभिन्न मान री जाएतो व्यष्टिका व्यष्टित्व अज्ञानमूलक हौगा । परन्तु व्यष्टि 


साथ ही जित्रना अधिक समष्टि के निकट आएगी, उसी अनुपात मे उसके स्वतन्त्र 


व्यष्टित्व का अज्ञानमूलक बोध क्षीण होता जाएगा । दूसरे शब्दों मे व्यष्टि समष्टि से 
अपना मोक्ष, जो चरम पुरूषाथं है, मागतो है ओर दसे यह मोक्ष समष्टि मे आत्मसातु 
होने पर मिक सकता है । व्यवहार अवस्था मे भी समष्टि से विद्रोह करके नहीं, बल्कि 
समष्टि के निरन्तर सान्निध्यसेही व्यष्टिको उसका अधिकार मिरू सकता है ओर 
सान्निध्य बनाए रखना उसका कतव्य हो जाता है । इस्त तरह व्यष्टि के अधिकार ओर 
कर्तव्य दोनों व्यष्टि के ही हांथ में है, वहु जैसा कतव्य करेगा, तदनुरूप अधिकार उसे 
प्राप्त होगा । जो मांग समाज से करते हँ वह हर मांग वास्तव में वेदान्त की दष्टिसे 
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हम अपनेसे ही करते हैँ । जो हमने समाज को नहीं दिया, जिन वेरिष्टथों का हमने 
समाज मे आधान ही नहीं किया, उनको हम समाजसे केसे पा सकते हँ ? जब 
माध्यमिक हूर दुष्ट को भाषीय प्रपञ्च कहता है तो उसका अभिप्राय यह है कि समाज 
से हम वही माँग सक्ते है जो हम समाज मे देखते हँ । बौद्धो के अनुसार समष्टि का 
अपना कुछ नहीं है । वेदान्ती के अनुसार समष्टि में वह्‌ सब कुछ है जो व्यष्टि उसमें 
आधान करती है । पर वह्‌ इन आधान की गई बातों को अतिक्रान्त करके अवस्थित 
है । वेदान्त मेँ एक आधार है जिसके चारो ओर समष्टिव्यष्टि की बातें संजो कर देखी 
जा सकती है ओर उस आधार को केन्द्रित करके व्यष्टि भौर समष्टि को भलीभांति 
समज्ञा जा सकता है । इसी कारण कम से कम व्यावहारिक स्तर पर आदान-प्रदान की 
न सिफं बात ही की जा सकती है बल्कि आदान-प्रदान भी हो सकता है । बौद्धदशंन, 
विशेषतः माध्यमिक दशन के पास एेसा कोई आधार नहीं है, उनकी करुणा भी 
निराधार है परन्तु एक बात जो उनके पास है ओर वेदान्त के पास नहींहै वहहै 
दृष्टयो की भाषीयता । वेदान्त सभी दृष्टयो को अविद्या कह कर उनके खोखलेपन को 
उतनी स्पष्टता से नहीं दिखा पाता, जितनी स्पष्टता से प्रपञ्च को वाक्‌ के साथ मिका 
कर माध्यमिक दिखलाता है । इस तरह अकेले बौद्ध दशन व्यष्टि-समष्टि को आधुनिक 
समस्या पर उतना विशद प्रका श नहीं डाल सकेता, जितना माध्यमिक-अद्रेत वेदान्त 
के सम्मिलित समन्वित दशन से पड़ सक्ता है । 
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डां० राजेन्द्र प्रसाद पाण्डेय 
आधुनिक समाजजशास्ियों कौ दृष्टि मे व्यष्टि-समष्ट को समस्या 

अभी कछ वर्षो पूवं (सनु १९६६ मे) प्रकारित पुस्तक “बुद्धिज्म : दि रिकिजन 
आफ एनालिसिस' के रेखक नोलन प्ठिनि जेकक्सन ने काफी विस्तार से यह्‌ दिखाया 
है कि व्यष्टिसमषटि को लेकर आधुनिक समाजशाखियों का जो विइलेषण है उससे कहीं 
अधिक मलग्राही ओर सोस्य विद्टेषण वबृद्ध-दशंन का उक्त सन्दभंमे रहाहे। 
आधुनिक समाजशाख्ियों के विरटेषण की मुख्य बातें इस प्रकार हें । 

(अ) मानव-व्यक्ति की स्वतन्त्रता व॒ शक्ति की धारणां वस्तुतः कतिपय 
सामाजिक प्रभावों की ही अतिसूक्ष्म अभिनव्यक्तियां हं । एरिक फ़रोमके शब्दो में 
आधुनिक मनुष्य स्वाधीन व्यक्ति नहीं, क्योकि वह॒ सामाजिक नियामकतासे ही 
अधिकतर संचालित होता है । सामाजिक परिस्थितियां ही किन्हीं क्रिया-कलापों को 
मनुष्य के लिए अधिक पुरस्करणीय ओर इसलिए अधिक अनुकरणीय बनाती हं । 

(ब) अवद्य सभी व्यक्ति समान सामाजिक परिस्थितियों मे संतुष्ट नहीं रहते, 
विशेषकर वे व्यक्ति जो परम्परा की अपेक्षा अन्तमंन से चालित होते ह ओर इसलिए 
समय-समय पर सामाजिक परिवतंन घटित होते हँ । किन्तु इन परिवतंनों से मनुष्य 
एक सामाजिकं व्यवस्था से निकल कर किसी अन्य सामाजिकं व्यवस्था मे फस जाता 
है, ठीक उस मछली की तरह जिसे एक जलाशय से निकल जाने पर किसी अन्य 
जलादाय का दरण, जीवन-धारण के किए आवर्यक हे । 

(स) अतः व्यषटि-समष्टि के सम्बन्धो को ठेकर एक॒ विचित्र-सी स्थिति पेदा 
होती है । सामान्यतः व्यक्ति सामाजिक परम्परा के उच्छेद का विरोधी होता है, यहाँ 
तक कि वे व्यक्ति भी जो किसी सामाजिक परम्परा का विरोध करते हैँ उसके बदले 
अन्य सामाजिकं व्यवस्था के पक्षधर होते हे । समाज के प्रभाव से निमित व्यक्ति जैसा 
उसका पहरेदार है । किन्तु चूंकि प्रत्येक व्यक्ति यह भौ जानताटहै कि वह॒ ओौर 
उसका समाज एक ही चीजें नहीं है, कही-न-कहीं उसके अन्तमंन मे सामाजिक 
नियमन-नियन्त्रण को ठेकर दुश्चिन्ता भी बनी रहती है । वह जसे सामाजिक प्रभावों 
से निकल अपने व्यक्ति-स्वखूप की अभिव्यक्ति चाहता है । इस जटिक मन:स्थिति 
को आधुनिक पाश्चात्य जगत्‌ मे भी स्थिति कहा गया है । आधुनिक समाजशाखी 
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अपनी गवेषणा के अन्तगंत इसी मानव दुश्िन्ता से हमारा परिचय कराते हँ किन्तु 
इसका ठीक निदान या ठीकं दवा उनके पास उपर्ब्ध नहीं है । इसी सन्दभं में 
जेकवसन वौद्ध-दाशंनिक विररेषण को अधिक मूलग्राही ओर प्रगतिशील मानते ह, 
वयोकि वौद्ध-दर्शंन की आरम्मभिक धारणा ही यह्‌ है कि सामाजिक या सांस्कृतिक 
स्वायत्तता के अन्तगैत मानव व्यक्ति की स्वतन्त्रता की उपरुन्धि असम्भव हे । 


२. “बुद्ध' का अथं 


जेकक्सन के तुलनात्मक अध्ययन की कुक प्राविधिक गलतियों को ओर ध्यान 
दिया जाना चाहिए । प्रथम यह्‌ कि, एक ही विषयक्षे्र (व्यष्टिसमष्टि) मे होकर भी 
आधुनिक समाजशाखियों ओर बौद्ध-दरांन को विचारपद्धतियां परस्पर बिल्कुल भिन्न 
है । समाजशाख्लीय अध्ययन एक वेज्ञानिक अध्ययन होने से अन्तर्वेयक्तिक परीक्षण- 
निरीक्षण योग्य सामाजिक गतिरीलता ओर संरचना को ही मूक प्रदत्त विषय मान 
कृर व्यक्ति को सदेव सामाजिकता के ही सन्दभं मे नापता-तौलता ओर स्थिर करता 
हे, ओर इसलिए वहां व्यक्ति का तद्‌-स्वरूप चिन्तन सम्भव नहीं । जंसा कि 
आधुनिक अस्तित्ववादी दार॑निकों ने बताया है--वज्ञानिक दृष्टि से सम्ञे ओर स्थिर 
किये गये मनुष्य का निर्वेयक्तिकरण कभी सुक नहीं सकता, फिर चाहै एक क्रान्तिकारी 
दानिक माक्सं या एक सूक्ष्म मनस्‌-विर्ेषक फ़रायड ही उसे रोकने का प्रयास 
क्यों न करें । दूसरी ओर बौद्ध-दशंन एक धर्म॑-दशंन होने के कारण मूलतः एक 
व्यक्ति-दृष्टि प्रधान विचारधारा है । अन्य धम-दशंनो की तरह इसमे भी एक मानक 
व्यक्ति बुद्ध" की धारणा का धुरीय स्थान है जो प्रत्येकं अन्य व्यक्ति के लिए उसके 
अपने लक्ष्य के रूप मे एक शाश्वत प्रकाराविन्दु की तरह स्थिर ओर अविचल है । 
इसीलिए यहाँ व्यक्ति को कभी एकं सामाजिक टचे के आधार से नहीं समञ्षा जा 
सकेगा । अतः स्व॑प्रथम हमें इन दो विचार पद्धतियों- वैज्ञानिक ओर मानवतावादी 
के चिन्तन सम्बन्धी उपर्युक्त मूल भेद को समञ्लना चाहिए, जिससे कि हमे ध्यान 
रहे कि कहं समाजशाखीय अध्ययन की सीमाएं आरम्भ हौती हँ ओर कहां उनका 
अन्त हो जाता है मौर इसलिए कहां धम॑-दशंन से उसको कोड तुलना सम्भव नहीं हे । 

एक ओर बात जो जेकक्सन के अध्ययन-प्रणाटी मे हमे जोड लेनी चाहिए 
वह्‌ है बौद्ध दरोन के पूवगामी भारतीय दुष्ठिकोण का वह अंश जो आश्चयंजनक रूप 
से आधुनिक समाजशास्ीय अध्ययन से एक महत्वपुणं समानता रखता है, किन्तु 
केवल एक सीमा तक । बौद्ध-दशंन के पूववर्ती वेदिक दरांन मे मनुष्य के किए समष्टि 
को जीवन का एक अपरिहायं पक्ष माना गया है, यद्यपि इस तरह नहीं कि व्यष्टि 
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उसमे डूबकर अपने स्वरूप-बोध की सारी सम्भावनाओं से ही हाथ धो तैठे ओर जब 
हम इस विचारधारा के उत्स मे जाते हैँ तो उसके मूल मेँ हमे मरुता है--सुखबोध । 
यदि वैज्ञानिक ष्टिको भी हम एक मानव दृष्टिकोण समज्ञ कर उसके मूर मे जाएं 
तो हमे वहां भी यही सुखबोध केन्द्रस्थ मिखुता है । बौद्ध-दाशंनिक दष्टिकोण मे इसके 


ठीक विपरीत केन्द्रस्य स्थान दुःखबोध ओर दुःखनिरोध का है। यहाँ ध्यान रखना 


चाहिए कि वेदिक-वेज्ञानिके सुख' ओर बौद्ध श्ुःख' को परस्पर विरोधी प्रत्ययो 
के रूप में नहीं समञ्नना चाहिए, क्योकि उप्यक्त सन्दभं मेँ शसुख' का एक अनिवायं 


सन्दभं ` समाजः का है, समष्टिः का है, जब कि बौद्ध सन्दभं मे “ढःख' अनिवा्य॑तः 


व्यक्ति से जुड़ा हुमा भाव है । सुख" सदव किसी-न-किसी तरह जुडना है--चाहे ब्रह्य 
की तरह स्वरूप-एकता की सीमा तक क्यों न हो, जब कि दु.ख ओर दुःखनिरोध 
भी किसी-न किसी तरह अख्ग होना ह--चाहे निर्वाण की तरह एकान्ततः श॒न्यता 
की स्थितितकहीक्योनदहो। 


दूसरे शब्दों म, बौद्ध-दशंन मूरतः व्यक्ति प्रधान है । कौन है यह्‌ व्यक्ति ? यह 
व्यक्ति है रुद्ध" । अतः बौद्ध-धमं-दशंन या बुद्ध-देशना को समज्लने के लिए हमे सबसे 
पहले बुद्ध को ही सम्ञना होगा । यदि हम जैकक्सन के अतिसामान्थीकरण से बचने 
की इच्छा रखते हों । बुद्ध कौन दँ ?' यह प्रशन नया नहीं है । सभयसुत्त के समय 
परित्राजक ने पा है--बुद्ध किसे कहते हैँ ?' बुद्ध का उत्तर है--"जिसने सम्पूणं 
तृष्णा का मनन कर संसार की उत्पत्ति ओर च्युति दोनोंको जानच्यादहै जो 
तृष्णा आदि मलों से रहित तथा निर्मल है, विरुद्ध है, जिसने जन्म-क्षय को प्राप्त कर 
च्या है ॥ मानव मात्रे के परम चक्षुस्वरूप स्वयं बुद्ध की आंखें ह प्रज्ञा, क्योकि 
वे प्रतीत्यसमुत्पाददर्ली ओर कमं-विपाक-कोविद्‌ हँ । वे आत्मदीप ओर आत्मरारण हैँ । 
ब्रह्मचयंवास पूणं कर वे ब्रह्मविहार में हँ अर्थात्‌ मेत्री, करुणा, मुदिता ओर उपेक्षा 
की सर्वोच्च अवस्था में । मत्री ओर करूणा द्वारा उनकी सवंग्राही सहूदयता सभी 
भनूष्यों तथा उनके समाज के प्रति है, जबकि मुदिता ओर उपेक्षा के भाव उन्दं अपने 
विशुद्ध आत्मस्वरूप (अर्थात्‌ नैरात्म) मँ अविचकित रखते है । उनकी सवंग्राही 
संहृदयतां से उनके कमं" का स्वरूप है--घ्मोपदेा का, ओर इसलिए उनकी सामा- 
जिके प्रतिष्ठा शास्ता" के रूप मे है । 


मनुष्यं मन मेँ रहता है (अङ्खुत्तरनिकाय, १०।२१।९) ओर इसलिए अपने 
धर्मोपदेश मे बुद्ध सीधे मनुष्य के मन से सम्बन्धित होते हैँ । मान॑व-मन गतिमय है 
जिसे बुद्ध एकं दिशा देना चाहते हँ । इसिए उनका कथन है कि उनका धर्मोपदेदा 
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पकड़ रखने क लिए नहीं, किन्दीं संस्कारों से मनस्‌ गति को अवरुद्ध करने के लिप 
नही, वरन्‌ संसार-सागर से पार जाने के क्ष ह (मज्ज्िमनिकाय, १।२२।४) । अतः 
स्वाभाविक है कि इस धर्मोपदेश की समज्ञ की शतं है-्रह्मचयंवास.ओर जसा कि 
भारतीय परम्परा से हमे ज्ञात है यह मानव-विकास का वह अनिवायं अङ्ग है जिसके 
अन्तगत पूर्वगुहीत रूढ सामाजिक संस्कारों को क्रमशः क्षीण कर व्यक्ति के अधिका- 
धिक दृष्टि विस्तार की व्यवस्था होती है । पुनः इस दृष्टि से श्रमण ओर उपासक 
गृहस्थ के किए धरमतत्त्व एक ही है । इतिवुत्तक के शन्दों म गृहस्थ ओर श्रमण दोनों 
ही एक दूसरे के सहयोग से कल्याणकारी सर्वोत्तम सद्धमं का पालन करते हँ (४1८) 1 
सारांश यह्‌ कि यद्यपि सामान्यतः "एकं व्यक्ति अन्य व्यक्ति के किप्‌ बन्धरन- 

स्वरूप है" (उदान, २।५), बुद्ध का व्यक्ति स्वरूप ेसा है जो अन्य व्यक्तियों के किए 
मोक्षकारक है । व्यक्ति-स्वरूप की इस धारणा पर आधारित समष्टिका रूपभी 
इसीक्िए साधारण समाज का न होकर, 'धम्म-संघ' का है । न 
३. बुद्ध देहाना का रूप | | 

` अतः यह भीस्पष्टदै कि उपर्युक्त शुद्ध" व्यक्तित्व पर आधारित बुद्ध देशना 
म समग्र मानव-क्ेत्र व्यक्ति ओर समाज के किए जगह्‌ है। बौद्ध-दशंन के ओर भी 
अन्य व्याख्याकारों की तरह जैकक्सन ने भी. यहं बात भुखा दी है ओर अति उत्साह 
मे यह मान लिया है कि लुद्ध-देशना की रचि केवर वैयक्तिक निर्वाण मे है । 

` ` पाश्चात्य समांजदाचखियों के मत तथा बुदध-देशना के बीच सर्वाधिक मूक 
अन्तर यह है कि पाश्चात्य तमाजलास्ली मानव-दुःख, विडम्बना व॒ अस्तित्व के 
लंकट को व्यक्ति-बाद्य भौतिक-सामाजिक कारणों में दृढता है ओौर फिर इन कारणों 
म हेर-फेर से उसकी स्थिति में सुधार लाना चाहता हे" , वहां बुद्ध-देगना कै अन्तगंत 
यै कारण स्वयं व्यक्ति के अन्तम॑न मं स्थित है । “सभी धमं (वत्ति) पहके मन में पैदा 
होते दै, मन ही मुख्य है, सब कुछ मनोमय है । यदि कोई व्यक्ति दूषित मन से कुछ 
बोरता है, करता है तो दुःख उसका अनुसरण उसी प्रकार करताहै जिस प्रकार 
पहिया बैल के पैरो का ।"““ यदि कोई निमंर मन से कुछ बोरुता या करता है तों सुखं 
उसकी छाया की तरह उसका अनुसरण करता है ।' (धम्मपदः, {- १-२) पुनः बुद्ध के 
अनुसार, धम्म मँ अभिरति ही सुख हैः जबकि उसमे अरति.ही दुःख है (अंगृत्तर 
निकाय; १०-७-६) । बैलों के पैरों का अनुसरण करने वाला पहिया एक ही धुरीमें 
आवत्तमान जीवन-मरण के चक्र का योतक है जो एक तरं की यान्त्रिक बाध्यता कै 
अधीन कमंगति का अनुसरण करता है । पुनः यह कमंगति भी चकि मूलतः अविद 
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से उत्पन्न टै वह एक तरह कौ निर्वेयक्तिक नैसगिक-शक्ति, भारवाही वेल-शक्ति 
का योतक है जिसे भ्रमवजश मनुष्य अपनी वेयक्तिक-रक्ति व स्वाधीनता का द्योतक 
मान बेठता है । बुद्ध-देशना का उदेश्य मनुष्य की इस कर्मगति की यान्त्रिकता का 
निदशंन कर उसके अपने यथाथंरूप के दरंन की ओर प्रवृत्त करना है । इसीलिए बुद्ध 
मनुष्यों के प्रज्ञा-चक्षु कहे गये हैँ । बुद्ध-देशना इस प्रज्ञा का प्रकाश है ओर इसके सहारे 
अन्य व्यक्तियों में भी प्रज्ञा जागृत करना उसी तरह है जैसे एक दीपक से अन्य दीपक 
को जलाना । इससे प्रकाश की सीमाएं बढ़ती हँ ओर उसी अनुपात मे अन्धकार कौ 
सीमाएं सिमटती ह-ओर ये दोनों ही सीमां व्यक्ति ओर समाज दोनों से होकर 
गुजरती हे । 

व्यक्ति का समाज से अनिवायं सम्बन्ध है, यह उसके कमं से निश्चित होता हे । 
ओर इसीलिए यह्‌ केवर आकस्मिकं तत्त्व नहीं है कि बुद्ध-देशना मेँ व्यवहार को ही 
मानव-प्रामाणिकता के रूप मेँ मान्यता मिरी है । अर्थात्‌ कमं ही मानव-स्वरूप का 
निर्धारक है (उदान, ६-२) । ओर इसलिए स्वभावतः प्रज्ञा की एक अनिवायं अभि- 
व्यक्ति शील या आचार टै । जैसा कि विद्यद्धिमग्ण में कहा है । रीरुया आचारही 
धमं का आरम्भ है । वैयक्तिक स्वतन्त्रता व वंधन-मुक्ति का पहला सोपान ही शील दै 
क्योकि इसी आधार से मनुष्य बन्धनकारी पञ्च नीवरणों से मुक्ति पाता है अर्थात्‌ 
इनसे--कामच्छन्द ( राग-तुष्णा ), व्यापाद ( हिसा ) स्त्यान ( आकस्य-अकमंण्यता ), 
ओद्धत्य-कौकृत्य ( अनवस्थितता, खेद ) ओर विचिकित्सा ( सन्देह ) से ओर फलतः 
वहं शान्ति, अहिसा, वितकं, सुख ओर विपश्यना मेँ प्रतिष्ठित होता है । उक्तं नीवरण 
सप को कंचुली की तरह हँ जो जव तक छोड़ नहीं दिये जाते, मानव स्वरूप से 
अभिन्न जान पडते दँ । यही अविद्या की स्थिति ^भवाद्धो' का सतत आरम्भ है । बुद्ध- 
देशना का दाशंनिक पक्ष इस नाम-रूपधारी सतत प्रवत्तंमान कारण-श्ंखला का 
सूक्ष्म विर्लेषण करता है, ओर उसका मानवतावादी पक्ष एक एेसे मानव व्यष्टि ओर 
समष्टि का पक्षधर है जिसके अन्तग॑त उक्त वंधनकारी कारण-श्युखला जो मानव 
शोषण व उत्पीडन के मूकमेदहै,से छटकारा पा सके । 
४. बोद्ध दाशंनिक विरुकेषण 


इस तरह बौद्ध-दाशंनिक विङ्केषण की पूर्वपीठिका, धम्मपद के शब्दों में है- 
हेम जो कछ हें अपने विचारों के परिणाम के रूप में है", अर्थात्‌ हम स्वयं प्रत्युत्पन्न हँ 
ओर हमारा स्वरूप इस तरह नहीं कि हम अपने-आप को अपने कर्मो का कारण रूप 
चिरन्तन द्रव्य-रूप वाला आत्मा समन्षँ । हमारी प्रत्येक स्थिति, प्रत्येक कायं कमं की 
एक पूर्व॑-श्रुखला से उत्पन्न होकर पुनः पुनः एक कम-श्ुंखला को उत्पन्न करनेमें 
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कारण-रूप है । अपनी अधिक सामान्य परिणति मे इसी विचार का रूप है--जो कुछ 
भी है उसका आधार कुछ जौर है, ओर कु भौ विना किसी प्रकार का परिणाम 
उत्पन्न किये नष्ट नहीं होता । यही प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त है जिसके अनुसार 
सारा अस्तित्व सततरूपेण प्रादुर्भूत प्रत्ययता से प्रवृत्त एक संस्कार या धम॑-समूह्‌ हे । 
टस प्रकार अस्तित्व, वस्तुतः सारा संसार सततरूपेण प्रवाहमान है ओर इसलिए 
शुदधतः आकस्मिक है, यद्यपि संस्कारबदता उसे भासमान स्थिरता प्रदान करती 
दिखाई देती है। कन्तु दूसरी ओर आकस्मिकता का तात््विकं लक्षण वाला 
अस्तित्व इस दृष्टि की अनिवायंता से भी मुक्तं जान पडता है कि जब तक उसके मूल मं 
विद्यमान कारण-ष्णुखला को रोका नहीं जाता, अपनी आकस्मिकता मे भी यह्‌ चिर 
स्थायी बनी रह सकती है । मनुष्य-जन्म-मरण के चक्र मे भटकता रह सकता हे । 
किन्तु केवल मनुष्य मे ही यह्‌ एक क्षमता है कि वह्‌ इस कारणश्पुखला को छोड 
सके । इसे इसके तात्विकस्वरूप अर्थात्‌ विशुद्धतः आकस्मिकता के स्वरूप मे जान 
लेना ही उसे तोड देना है । ओर उसके तोडने का अथंदहै दुःख का कारण जानकर 
दुःखम न पड़ना अथ त्‌ मानव दुःख का कारण उसके अन्तम॑न के अज्ञानमेंहै। 
इसलिए उन्हे दूर करने का उपाय भी कहीं बाहर भौतिक सामाजिक परवश 
म न रहकर स्वयं अपनी भावनाओं, विचारों ओौर व्यवहारो के उचित नियमन मे है । 
अतः स्पष्टहै कि बुद्ध के अनुसार. ब्रहमाचयंवास से सीघे ब्रह्मविहार के संन्यासमागं में 
पचना गाहस्थ-मागं म से होकर वहाँ प्ुचने की अपेक्षा अधिक सुगम है । क्योकि 
प्रज्ञाका पथ प्रकाडाके पथ की तरह्‌ एक बिल्कुल सीधे मागं मे चल कर अधिक 
लीच्रता ओर सफरतापूर्व॑क अपने लक्ष्य तक पहुचता है । 

आशय यह कि यन्त्र की तरह चलायमान इस सृष्टि के बीच मनुष्य ही सर्वा 
परि, स्वयम्‌ ओर सर्वाधिक शक्तिशाली है । किन्तु उसका अपना स्वरूप सुष्िसे 
संरिलष् होने के कारण अविद्या के आद्य अन्धकार से ठका है ओर फलतः वह अपने- 
आपको नैसगिक-सामाजिक संस्कारों से चाटिति मान बेठता है । ये आद्य-अविया 
ओर संस्कार उसके अस्तित्व मे भुतकालिक तत्त्व हे, ओर इनसे कमश: उसके 
अस्तित्व के वर्तभान-कालिक तत्व विज्ञान, नामरूप, षडायतन, स्पशं, वेदना, तृष्णा 
ओर उपादान उत्पन्न होते दँ । पुनः उपर्युक्त सभी तत्त्वों से मानव-अस्तित्व के 
भविष्य-कालिक तत्त्व-भव, जाति ओर जरामरण प्रादुभूत होते द। इस तरट्‌ 
मनुष्य जन्म की अविद्या से टकर जरा-मरण मे बीजतः विद्यमान पूनजंन्म के सतत 
प्रवाह मे अपने-आप को असहाय मान वैठता है । किन्तु ज्ञान के प्रकार मे ठीक यही 
मनुष्य अपनी शक्ति के आगे उपमुक्त अविद्याचाछ्िति कारण श्ंखला को बिखरता 
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हुआ देखता है । यहाँ स्मरणीय है कि चूंकि उपर्युक्तं कारण-विरकेषण सारे मानव- 
अस्तित्व के सम्बन्ध मेँ है, यह्‌ मानना न्यायसंगत होगा कि वह्‌ मनुष्य के व्यष्ठि-रूप 
तथा समष्टि-रूप दोनों पर समान रूप से प्रयुक्त है ओर फकतः प्रज्ञा की स्थिति भी 
अवरस्य दोनों ही क्षेत्र मे समानतः प्रयुक्त होती है । द्रष्ट्यटै कि ब्रह्मविहार के 
चार गुणो मे प्रकटतः प्रथम दो समष्ि-रूपके ल्एि ओौर अन्यदो व्यष्टि-रूपके 
किए प्रयुज्य हे । 
५. निष्कषं 
अब संक्षेप मे कुछ अन्य विचारणीय बातों को इस तरह रखा जा सकता है-- 
१-बौद्ध-धमं-दशंन के विषय मे यह मत सही नहीं जान पडता कि उसका 


लक्षय केवल व्यक्ति का स्वरूप-ज्ञान ओर निर्वाण हे । मनुष्य के समश्य को भी एक - 


विशेष तरह से समञ्चने मे उससे मदद मिल सकती है । 

र किन्तु यह सही है कि मनुष्य के समष्टि रूप की उक्त आधार से समक्ष 
कोई सहज कायं नहीं है । विशेषतः इसलिए क्योकि इस समण्टिरूपक दो अनिवायं 
अगो काम ओर अथं के रूप मं मानवभुरुषार्थो को बुद्ध-देशना के अन्तगंत पुरुषां 
या मूल्य समन्ननेमे कुछ गम्भीर बाधां है, क्योकि ये उस कारण-श्युखला में 
अन्तमव्यि जान पडते हैँ जिन बुद्ध मानव-दुःख का कारण समन्ते दँ । अतः यह 
समस्या हे कि गायद इन दो तत्त्वों से व्यतिरिक्त समष्टि रूप मे मान व-उत्कषं का रूप 
ठीक ठीक व्याख्येय नहीं रह पाता । | 


३ यह विचारणीय तत्व है कि क्या संघः की धारणा एक नये प्रकार की 
समष्टि या समाज की धारणा है । अगर सचमुच एेसा हो, तो यह स्वीकार करना 
होगा कि मानव-उत्पादकता का एक अनिवायं पक्ष इससे अच्ूता रह जाता अर्थात्‌ 
जिसमे श्रम के आधार से धन का उत्पादन होता है । इस पक्ष की पूति के लिए “संघः 
उपासक गृहस्थो के (संघ-बाह्य) समाज पर आधित रहता है । इसीलिए बौदढध-धमं के 


कृ व्याख्याकार यह मान रेते हैँ कि बौद्ध-घमं मे उपासक गृहस्थ का स्थान एक. 


साधन के रूप मं हे श्रमणो की भिक्षा की पूति के साधन । किन्तु वृद्ध की सार्वभौम 
करुणा ओर मंत्री के प्रकाश मे यह मत ठीक नहीं जान पड़ता । 


 वरिधंाद ~र 








नोद्धविचारो की दृष्टि मँ व्यक्ति ओर समाज . 
ओर उनका सम्बन्ध ` 


प्रो° कुष्णनाथ | 

प्राचीन धमं ओर दरशन व्यक्ति ओर समाज मे अन्योन्याश्रय सम्बन्ध मानते 
६ । इनकी दृष्टि मे व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो मे संघं नहीं । आधुनिक काल मं 
विशेषकर उन्नीसवीं शताब्दी के यूरोप मेँ व्यक्तिवादी जौर समाजवादी दो प्रकार की ` 
विचार प्रणाल्यां का ओर संगठनों का विकास हुआ । कहते ह कि १८४० के आंस- 
पास एक फरंसीसी ङेखक ने अमेरीकी समाज को लक्ष्य कर कहा कि वहाँ 'तो व्यक्ति- 
वादी ठङ्कका सङ्खठन है। इसके पहले जो चीज लक्ष्य कौ जाती थी वह॒ अहंकारः 
ममकारवादी तो थी, किन्तु व्यक्तिवादी संज्ञा उसे नहीं दी जाती थी । जो'हो, व्यक्ति- 
वादी के विरोधमे उन्हीं दिनों यूरोपमे समाजवादी आलोचना का उद्धव ओर 
विकास हुआ । फिर तो इनकी जड़, जेसी कि पश्चिम की चाल है, प्राचीन ग्रीस ओर 
रोममेभी दढ ली गयीं। 


परम्परागत दष्ट से विचार करने वालों के लिए व्यक्ति ओर समाज के हित 
मे कोई भेद नहीं दीखता । किन्तु पद्धति की दष्टिसे भेद हो जाता है। व्यक्तिकी 
द्टिसे अगर चले तोएक प्रकारौ जातादहै, समाजकी दष्टिसे तो दूसरा 
प्रकार । इनमे पहरे कौन ? प्राथमिकता का प्रन आ जाता है । जैसे शील के पालन ` 
कोले छे । अगर एक व्यक्ति मृषावाद से विरत रहने का त्रत के तो चाहे समाज मे | 
मठ चलता रहै तो भी उसे तो षठ से विरत रहना है । उसके किए उसका शीर तो 
उससे शुरू होता है । यहाँ एक प्ररन है, अगर समाज मे ्ूठ चरता रहे तो क्या 
एक व्यक्ति मृषावाद से विरत रह सक्ता है ? जो लोग समाज पर बरु देते है वह्‌ 
यह मानते हैँ फर पहके समाज बदले, व्यवस्था बदले तो ही व्यक्ति बदल सकता है 
अन्यथा नहीं । अब व्यक्ति प्रथम है या समाज व्यवस्था ? इसमे से जिस पर बल 
दिया जाए, उस हिसाब से पद्धति में अन्तर आ जाता है । 


बौद्ध दुष्ट मे परम्परागत रूप से व्यक्ति ओर समाज ओर उनके सम्बन्ध का 
विचार .सीधे नहीं मिरुता । व्यक्ति को अगर पुद्गल मानें ओर संमाज को समष्टि तो 
बौद्ध दष्ट मे पुद्गल पश्च-स्कन्धों की प्रज्ञप्ति है। इसी दुष्टिका विस्तार कर समाज 
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६४ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाणं 


को व्यक्तियों की प्रज्ञप्ति मानाजा सकतादहै। व्यक्ति स्वयं रूप, वेदना, संज्ञा, 
संस्कार ओर विज्ञान की राशि, समषिरै। इसलिए समाज समषिकी समष्टि 
है । किन्तु इनकी पारमाथिक सत्ता नहीं है । व्यक्ति ओर समाज दोनों ही. संवृति 
सत्य हे । 


आधुनिक समाजविज्ञान की एक दृष्टि के अनुसार व्यक्ति ओर समाज के हित 
मे आव्यंतिक संघषं नहीं है । एडम स्मिथ के अनुसार व्यक्ति अपने हित को सिद्ध 
करता हुआ प्रायः समाज के हिति को सिद्ध करता है । व्यक्ति अपना हित-अनहित 
पट्चानता है । .इसच्एि राज्य को उसके हित-साधन मे कम से कम हस्तक्षेप करना 
छा है । वह निवन्ध रूप से अपने हित साधन करता हुआ पूरे समाज का भी 
हिति साधन कर ल्ेगा। राज्य का कतव्य न्याय ओर प्रशासन की व्यवस्था ओर 
ेसे सावंजनिकं निमणि के काम करना है जेसे सडक, नहर इत्यादि, जो व्यक्ति अपने 
तद नहीं कर सकता । इस अहस्तक्षेपवादी दष्ट मे, राज्य का हस्तक्षेप एक हद के 
वादं अनावश्यक, बल्कि साफ तौर पर नुकसानदेह है । इसके विपरीत माक्संवादी 
व्याख्या मे समाज को परस्पर-विषश्द वर्गो मे देखने की चाल है । माक्सं ओर 
एगेल्स के अनुसार आदिम साम्यवाद की अवस्था को छोडकर, मनुष्य जाति का 
इतिहास वगं-संघषं का इतिहास है । यह वगं संघं ही इतिहास को गति प्रदान 
करता हे । 


समाजवादी आलोचना कै प्रभाव से समाज व्यवस्था में परिवतंन पर आजकल 
बल दिया जाता है । किन्तु यह भी अनुभव हौ रहा है कि सत्ता-व्यवस्था, विशे 
राजनीतिक व्यवस्था में कंसा भी परिवतंन क्यौ न हो, व्यक्ति स्वतन्त्रता ओर आनन्दं 
का अनुभव नहं कर पाता । मात्र सत्ता-व्यवस्था मे परिवतंनसे वे बुनियादी 
परिवत्तंन नहीं हो पाते, जिनकी भख आजकल है । 


जो भी हो, आधुनिक चिन्तन म व्यक्तिवादी गौर समाजवादो अन्तो पर बल 
दिया जाता है । चाहे इनमें समन्वय देखा जाए या संघषं या दोनों । जबकि परम्परा- 
गत बोद्ध दृष्टि मँ स्व-पर समता ओर परिवतंन रहा है । जैसे कोई खुद दुःख नहीं 
चाहता, धसे ही दुसरा भी दुःख नहीं चाहता; जसे खुद हर कोई सुख चाहता है 
वसे ही दूसरा भी । इसलिए दूसरे को दुःख न दे, सुख चाहे । फिर एक भमि के बाद 
स्व' का ¶र' मे ओर पर'का स्व' मे परिवतंन हौ जातां है, अद्रय हो जाता है। 
स्व-पर युगनद्ध हो जाता है । इसलिए इनमे समन्वय या संघषं का प्रशन नहीं । 


| वरिस बाद? 
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बौदधविचारों की हटि म व्यक्ति ओर समाज ओौर उनका सम्बन्ध ६५ 


फिर भी अगर व्यक्ति या समाज में प्रथम कौन है इसपर जोर ही दिया जाय 
तो एेसा क्गता है कि परम्परागत दष्टिमे व्यक्तिही प्रथम है। आत्म ओर अन्यमें 
आत्म प्रथम है । धम्मपद के अत्तवम्गो' मे कहा गया है कि पण्डित पके अपना 
दमन करे, फिर दूसरे को उपदे करें । यह भी .क्हा गया है कि पूरी पृथ्वी को 
काटो से रहित नहीं किया जा सकता, इसक्िए खुद अपने पैर मे जूता पहन के 
फिर अपने में भी चित्त पहले है । चित्त जिधर जाता है उसके ही पीछे-पीरे शरीर 
जाता है। न 
परम्परागत दृष्टि में एतिहासिक के बजाय नैतिक दुष्ट पर बर है । एेत्ति- 
हासिक दष्ट से दासता प्रथा, स्वामी-दास का सम्बन्ध ओर उसमें निहित हिसा एक 
एतिहासिक अनिवायंता मान ली जाती है । किन्तु नैतिक दुष्टिसेजो बुरा है, वहु सब 
देश-काल मे बरा है । उसमें एेतिहासिकं अनिवायंता का प्रशन नहीं है । 

आत्म ओर अन्यं मे सम्बन्ध का आधार क्या है ? यहु आधार एक नहीं अनेक 
हो सकते है । आधुनिककाल मे उपयोगिता ओर अधिकतम आधार माना गया । 
फिर ठेन-देन या विनिमय भी इसका आधार कहा जाता है । श्रम-विभाजन के समाज 
मे कोई व्यक्ति एक चीज तैयार करे ओर दूसरा दूसरी ओर आपस में अदल-बदल 
करे तो इससे दोनों को दोनों चीजें ज्यादा मिल सकती है । फिर मनुष्यों मे 
लेन-देन ओर अदल-बदल की एक प्रवृत्ति भी देखी जाती है । इन सम्बन्धो के बीच 
स्पर्धा, संघषं, समन्वय, एक या दूसरा या सब कुछ देखा जा सकता है । जब कि 
परम्परागत दष्ट मे बहुत करके व्यक्तिं ओर समाज के सुख मं अद्रय देखा जाता 
रहा है । स्व-पर समता ओर स्व-पर परिवतंन इस दृष्ट के अनुसार आत्म ओर अन्य 
मे सम्बन्ध का आधार है । वैसे यह एक खुली हुई सूची है ओर इसमें कुछ भी जोड़ा 
या घटाया जा सक्ता है । 

इस तरह अन्य प्राचीन प्राच्य एवं . पाश्चात्य धरम-दर्शंनों की तरह, बौद्ध दृष्टि 
भी व्यक्ति ओर समाज में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध देखती है, दन नहीं । आधुनिक काल 
मे, विरोषकर उन्नीसवीं सदी. के यूरोपमें, एक ओर व्यक्तिवादी ओर दूसरी ओर 
समष्टिवादी दृष्टि का जोर हृभा । यह दोनों ही एकाङ्ग है इसकिए मिथ्या दुष्टां 
है । जब कि प्राचीन परम्परागतं बौद्धद्टि सम्यकूदृष्टि है । इस दृष्टि के अनुसार 
व्यक्तिवाद एक अन्त में पतित होता है, तो समष्टिवाद दूसरे अन्त म । जब कि सम्यक्‌ 
दृष्ट इन दोनों अन्तो का परिहार करती ह । 

अब प्रदन है कि पद्धति की दृष्टि से जो व्यक्तिवादी या समाजवादी भेद आता 
है उसका क्या समाधान है ? जैसे शी का पालन व्यक्तिसे शुरूकरें तो वह॒ एक 
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६६ |  . -भारदीय चिर्तन-की परम्परा मे नवीन ` सम्भावनां 


पद्धति है ओर अगर समाज व्यवस्था से तो दूसरी । किन्तु पद्धति का प्रन तो क्रम 


का प्रन है, फल का नहीं । व्यव्हार मे, काम करने का एक सिलसिला बनाया जा 


सकता है । पके अपने चित्त का दमन करे, फिर दूसरे को उपदेश करे, आदि । 


छेकिन इस कामकाजी क्रम से व्यक्तिया समाजमे से एक या दुसरे पर आत्यन्तिक 


-बल नहीं पडता 1 यहाँ यह या वह्‌ का प्रन नहीं, दोनों ही का है । 


फिर भी, अचेत रूप मँ एक भ्रम शायद भाषा के कारण हौ जाता है ध्यान 
भावना मे तो सबका भला "भवतु सब्ब मंगलम्‌" एक साथ मनाया जा सकता दैः 


किन्तु कहने मे कोई परे, कोई बादमे आता है। भाषा पूर्वापर बाँटती है ओर 


अपनी ही कोषिमों का कदी बनाती है । एकं या दूसरे में चुनने के किए विवश करती 
है । जब कि कोटियां नहीं है, फिर भी वह है । 


, सचेत रूप भे, आधुनिक पाश्चात्य विचार-व्यवहार की स्थापित प्रणाल्यां यह्‌ 
संशय उत्पन्न करती हैँ । वह्‌ जैसे इसपर बर देती हैँ कि या तौ कोई व्यक्तिवादी हो 
या फिर सम्िवादी, इनसे भिन्न नहीं । जैसे रीत युद्ध के दिनोंमे अमेरीकी ओर 
रूसी गुटों की ओरसे कहा जाताथा कियातो इस गुटमें रहो या उसमे। किन्तु 
भारत सहित एरिया-अफ़रीका, ठैटिन अमेरीका के देशों ने इस बात का प्रयत्न 
किया कि वह्‌ दोनों ही गुटों से निरपेक्ष रहकर तीसरी स्वतन्त्र शक्ति बना । इसी 


तरह सम्यक्‌ दृष्ट के किए व्यक्तिवादी या समष्टिवादी, स्ववादी या परवादी कोटियो 


के बन्धन मे पडना तो प्रवाह मे पतित होना दै । सम्यक्‌ दृष्टि मँ स्व-पर परिवर्तन 
ओर समता है । 


अब इसमे सत्त्वो के चरितमे मेद हो सकता है । कोई प्रधानता की दृष्टिसे 


 व्यक्ति-चरित हो सकता है, कोई सम्टि-चरित, व्यक्तिकी ही तरह, समाज भी । 


प्रधानता की दृष्टि से व्यक्तिवादी या समष्टिवादी समाज हो सकता है । इस द्ष्िसे 
उनकी चर्याओं मे मेद भी होगा । किन्तु इन चर्याओं के मेद से सिद्धि मे भेद नहीं । 
सिद्धि तो उस अद्वय, युगनद्ध दशा को ही प्राप्त करना है जिस्म स्वपर का भेद नहीं । 


 एेसा रुगता है कि बुद्ध की सम्यक्‌ दृष्टि मे आधुनिक भार संशय पैदा करता 
है, जब वह्‌ व्यक्तिवादी या समष्टिवादी अन्त मे पतित होने को प्रेरित करता है । जब 
वह भार देख लिया जाता है तो संशय जाता रहता है । व्यशिवादी समष्टिवादी मिथ्या 
दुय चड़ जाती हैँ । सम्यक्‌ दष्ट इन दोनों ही अन्तो का परिहार कर मध्यस्थ 
रहती है । इस सम्थक्‌ दृष्टि से ही व्यक्ति ओौर समाज के सम्बन्ध देखे जा सकते है, 
अन्यथा नहीं । | 
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बोद्धविचारों की हृष्टि में व्यक्ति ओर समाज गौर उनका सम्बन्ध ६७ 


व्यष्टि-समष्टि, संसार-निर्वाण मे, व्यवहार-परमाथं मे, व्यष्टि-समष्टि शाख में 
ढन्ढ नही, किन्तु व्यवहार में हो जाता है । संसार की अपेक्षा निर्माण पर जोर पड़ता 
है । इसक्िए हिचक के साथ संसार का काम करते हैँ । आधिक, राजनीतिक, सामा- 
जिक, आध्यात्मिक सभी काम महत्व के हँ । कब किसके लिए क्याजरूरीहै, या 
जरूरी नहीं, यह्‌ विचारणीय हो जाता है। 


परम्परागत बौद्ध दृष्टि मे व्यष्टि पर जोर पड़ गया है, इसकिए शायद समष्टि 
पर थोड़ा अतिरद्चित बक देना जरूरी हो जाता है । चित्त के अन्दर ही सारा व्यापार 


चक तो बाह्य द्ूट जाता है ओर जो गड़बडयां है, वह॒ बनी रहती हैँ । फिर वह॒ ` 


अन्तर के काम को भी गड़बड़ा देती ह । इसलिए प्रज्ञा में अद्रय देखते हुए भी उपाय ` 
की दुष्ट से बाह्य आथिक, राजनीतिक-सामाजिक-कायं का भी महत्व हो जाता है । 
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व्यक्ति ओर समष्टि : बोद्धदशन के परेपक्ष्य में 


डा० सिद्धेश्वर भट 


प्रत्येक दाशंनिक सिद्धान्त अपने युग की देश-कारु एवम्‌ परिस्थिति जन्य 
आवद्यकताञं के फलस्वरूप उत्पन्न चिन्तन का परिणाम होता है । अतः उसका 
विररेषण एवं मल्यांकन भी उसकी अपनी पृष्ठभूमि के ही आधार पर होना चाहिए 
इसी दषटिकोण से बौद्ध चिन्तन परम्परा मे व्यक्ति एवं समाज के स्वरूप एवम्‌ उनके 
पारस्परिक सम्बन्धो पर विचार करना समीचीन होगा । प्रस्तुत रेख तीन खण्डों मे 
विभक्त किया जा सकता है । सर्वप्रथम व्यक्ति के स्वरूप का विरेषण, तदनन्तर 
समाज के स्वरूप का विरटेषण ओर अन्त मे उनके पारस्परिक सम्बन्धो का 
विदटेषण । इससे पूर्वं की हम इस विशेषण कौ ओर प्रवृत्त हों, कतिपय वौद्ध दाशंनिक 
अभ्युपगमों कौ ओर ध्यान देना आवश्यक होगा । 


बौद्ध दारनिक चिन्तन का प्रादुर्भाव आनुभविक जगत मे अनिवायंरूपसे 

व्याप्त दुःख के निदान हतु होता ह। गौतम बुद्ध ने समस्त दुःखो के मूर में तृष्णा 
को हेतुरूप माना है ओर इस ॒तुष्णा के आधार मं अनित्य वस्तुजों को नित्य मान 
कर उनके प्रति आसक्त होने की मनोवत्ति को समस्त सांसारिक प्रक्रिया का प्रारम्भ 
विन्द माना है । उनके अनुसार समस्त आनुभविक तथ्य अनित्य दहै, क्योकि वे सांघा- 
तिक हँ । यद्यपि कु एेसे घमं हँ जसं अकाश तथा निर्वाण जो सांघातिक नहीं है 
जिन्हे अखस्करत धमं के नाम से अभिहित किया जाता है । अतः उन्हँ अनित्य नहीं 
माना जा सकता । परन्तु देष धम निश्चित रूप से. संस्कृत होते हे ओर परिणाम 
स्वरूप अनित्य हीते हे । वस्तुतः सस्रत हन ओर अनित्य टोने मे नियत सहट्चार्‌ 
हे। संघात की उपस्थिति प्रतीत्यसमुत्पन्न होती है । निश्चित हेतु एवम्‌ प्रत्यय के 
आधार पर अलग-अलग विचि संघातो की उत्पत्ति होती दै ओर उन हितु-प्रत्ययों 
करे न रहते पर संघात भी विद्यमान नहीं रहते । जिन्हं हम तत्व या पदार्थं की संज्ञा 
देते है, वे धर्मरूप ही है । जिनमे न तो स्थायित्व दै ओर न आधार आधेय भावही 
है । यहाँ पर एक प्रन विचारणीय कि क्या अनित्यतावाद एवम्‌ क्षणभंगवाद में 
ओद किया जाना चाहिए ? सम्भवतः बौद्ध चिन्तन म परम्परा कै प्रारम्भिक चरण में 


परियंवाद-२ 
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अनित्यता का ही प्रतिपादन अभीष्टं है ओर परवर्ती चिन्तन में ही अनित्यता के स्थान 
पर क्षणिकवाद का प्रस्तुतीकरण हुआ है । सत्ता. के प्रति अनात्मवादी एवम्‌ अनित्यता- 
वादी दुष्ट एक विशेष दारांनिक चिन्तन प्रणाली का प्रतिफल है जिसे विभज्यवाद 
के रूप मे जाना जाता है । अपनी विभज्यवादी या विररेषणवादी दृष्टि को लेकर बुद्ध 
ने समस्त आनुभविक सत्ता को सांघातिक एवम्‌. प्रतीत्यसमूत्यन्न माना है अतः व्यक्ति 
ओर समाज का स्वरूप भी इसी परिप्रेक्ष्य में समञ्ञा जा सकता है । 


व्यक्ति का स्वरूप 

व्थक्तिके स्वरू्पके बारेमे बौद्ध दष्टिकोण की अभिव्यक्ति पञ्चस्कन्धे के 
सिद्धान्त के रूप में हई है जिसका स्पष्टतम प्रतिपादन “मिलिन्दपञ्हो' में हु है । 
मानवीय व्यक्तित्व के रूप में क्रिसी सातत्यवानु प्रागनुभविक अनादि एवम्‌ अनीश्वर 
सत्ता के अस्तित्व को अस्वीकार कर बौद्ध दाशंनिक इसे रूप स्कन्ध, नाम स्कन्ध, 
संस्कार स्कन्ध, विज्ञान स्कन्ध एवम्‌ वेदना स्कन्ध मे विररेषित करते । वसे तो 
यह पाचों स्कन्ध रूप ह ओर इन्हे पुनः आणविक तत्त्वो मे विदरेषित किया 
जाना चाहिए था परन्तु बौद्ध दाशंनिकों ने इस ओर विशेष ध्यान नहीं दिया 
पेसा लगता है । 

व्यक्ति की इदंता बौद्ध चिन्तन मेँ स्वीकार की गई है परन्तु इसका सांवृततिक 
या साव्यावहारिक अस्तित्व एवम्‌ मूल्य ही यहाँ मान्य है । पारमाथिक दुष्टिसेनतो 
व्यक्ति की सत्ता है ओर न इदंता, परन्तु इस दृष्टि को जब अनात्मवाद की संज्ञा दी 
जाती है तो उसका तात्पयं यह्‌ नहीं होता है कि इसमे आत्मा का निषेध किया गया 
है । इसका मात्र यही मन्तव्य है कि पारमाथिक सत्ता के रूप मे आत्मा का अस्तित्व 
नहीं है । आत्मा का स्वरूप सांधातिकं है, वह्‌ अनुभव प्रदत्त है ओर सतत परिवतंन 
रील पञ्चस्कन्धो का समुदाय है । जब तक यह्‌ समुदाय अस्तित्व मे रहता है, व्यक्तित्व 
की इदंता भी अस्तित्व मे रहती है । समस्त जागत्तिक क्रियाकलाप इसी पर आधा- 
रित रहते हँ । यह्‌ इदंता न केवल वतंमान जीवनम ही समाहित रहती है वरन्‌ 
भावी.-जीवनमें भी बनी रहती है । इसी आधार परं बौद्ध विचारधारा में पुनजंन्म 
के सिद्धान्त को अस्वीकृत नहीं किया गया है । वस्तुतः इदंता की स्वीकृति न केवल 
आनुभविक प्रमाण से पृष्ट होती है वरनु यह स्मृति, प्रत्यभिज्ञा एवम्‌ ममत्व की पूर्वं- 
मान्यता भी है । व्यक्तित्व. की. स्वीकृति एवम्‌ उसकी इदंता की रक्षा एक व्यावहारिक 
आवस्यकता है, ` जिसकी स्वीकृति - क्रिये बिना न. तो . मानव जीवन के. वैयक्तिक पहल 
की व्यास्या हो सकती है ओर न सामार्जिक पहलू की । क्षणभेगवाद की पृष्ठभूमि में 


परिसंवाढ् २ 











1 भारतीय चिन्तन फो परम्पश मे नवीन समभ्भावनाएे 


बौद्ध विचारकों को व्यावहारिक दृष्टि से भी व्यक्तित्व एवम्‌ उसकी इदंता का निषेध 
भी अभीष्ट होता, परन्तु एेसा करने पर अनेकों प्रन उनके सामने उठ खड़े होते । 
अतः यह्‌ स्वीकृति एक तरह उनके लिए बाध्यता ही है । 
समाज का स्वरूप | 


व्यक्ति की तरह समाज का अस्तित्व भी बौद्ध दशन मे सांघातिक माना गया 
है । समाज व्यक्तियों की संघटना है जिसका कोई पारमाथिक अस्तित्व या मूल्य 
नहीं होता है । जिस तरह व्थक्ति के व्यक्तित्व की इदंता व्यावहारिक आवरयकता है । 


उसी तरह समाज जो कि व्यक्तियों का समुदाय है, व्यावहारिक आवदयकता काही 


 परिणामरै। नतो समाज का व्यक्तियों से स्वतन्त्र अपना कोई अस्तित्व है ओरन 
उसकी अपनी कोई विशेषता है जो उसके निर्मायक व्यक्तियों की विरोषताओं से भिन्न 
हो 1 समाज अन्य समस्त सांघातिक तथ्यों की तरह सतत परिवतंनरीक है ओर 
उसके सातत्य की अनुभूति वसी ही श्रान्तिमूकक है जेसी कि व्यक्ति के सातत्य 
की अनुभूति ! | | 

समाज के स्वरूप के बारे में बौद्ध दष्टिकोण उसके द्वारा प्रस्तुत श्रमण परम्परा 
के अनुरूप है, जिसके अन्तगंत समस्त वगंमेद एवम्‌ वणंभेद का सिषेध किया जाता 
है । समाज में विद्यमान असमानता एवम्‌ भेद-भाव अस्वाभाविक है, जिसका उन्मूलन 
एक श्रेष्ठ सामाजिक व्यवस्था का आदं है । पारमाथिक दृष्टि से तो बौद्ध विचारक 


समाज के विदीणं होने की ही बातं करना चाहंगे । परन्तु व्यावहारिक दष्ट से सामा- 


जिक व्यवस्था अपरिहायं होने के कारण वे इसे वणं अथवा वगं भेद से रहित तथा 
समतामूलक स्वरूप देना चाहगे । 


व्यक्ति तथा सभाज के सम्बन्ध 


जहाँ तक व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्ध का प्रन है, बौद्ध दुष्टि में व्यक्ति 
साध्य है ओर सभाज साधन । समाज की संरचना व्यक्तिकेही चयि होती है अतः 
व्यक्ति का हित समाज के हित से श्रेष्ठतर माना जाना चाहिए । वस्तुतः समाज की 
कोई पुथक्‌ सत्ता ही नहीं है, अतः सामाजिक हित नामक कोई तथ्य भी नहीं है । 
परन्तु जिस तरह व्यक्तियों के समूह्‌ की समाज के रूप मे कल्पना की जाती है उसी 
तरह सामाजिक हित की भी कल्पना की जा सकती है ओर इससे केवल यही तात्पयं 
निकलता है कि अधिकतम व्यक्तियों का अधिकतम हित । परन्तु यह एक विचारणीय 
प्रन है कि क्या बौद्ध दुष्टिसे सामाजिक हित के किए व्यक्तिके हित का त्याग मान्य 
हो सकता दहै? | | | 


चेरिसंबाद--२ 
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व्यक्ति ओर समाज के अस्तित्व एवम्‌ मूल्य मे अनेकं दुष्ियो से समानान्तरता 
है जिसका ऊपर उल्लेख किया गया है 1 दोनों व्यावहारिक सं रचनायें हैँ परन्तु दोनों 
मे जो मूर भेद है वहु यह्‌, कि व्यक्ति प्राथमिक स्तर की संरचना है जब कि समाज 
गौण स्तर की । समाज को व्यक्तियों मे घटित किया जा सकता है ओर व्यक्तियों 
को पुनः नाम रूपादि स्कन्धों मे । परन्तु स्कन्ध का रूप भी सांघातिक होने से उन्हें 
पनः एसे धर्मो मे घटित किया जा सकता है जो असांघातिक हों । सम्भवतः सर्वास्ति- 
वाद परम्परा मे किया गया भूतो ओर चित्तो का उल्केख इस विशेषण प्रक्रिया का 
अन्तिम चरण है । क 


 परिसंबाद-र 











भ्यक्ति ओर समाज-एक विवेचन 

प्रो०° समदोडः रिनपोे | | 

बौद्ध दुष्ट से व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के विषय मे विरेष लिखने कर 
बात नहीं है । बौद्ध वाड्मय में पुदुगर, पुरुष, जीव, मनुष्य, सत्त्व योनि आदि शब्दों 
का व्यवहार होता है, किन्तु व्यक्ति शब्द कहीं जीव या मनुष्य के वाचक रूप मे 
व्यवहार मे आथा हो, एसा मुञ्चे देखने को नहीं मिला । प्रमाण ग्रन्थों मे सामान्य 
भौर व्यक्तिकी चर्चा होती है। परन्तु वह यहाँ प्रासद्क्िक नहीं है क्योकि उसका 
प्रयोग जड़ पदार्थो के लिए भी होता है। उसी प्रकार सवंसत्त्व, सवं जगत्‌, प्रजा, 
जनता, जीव मात्र आदि शब्दों का प्रचुर व्यवहार हुआ है, किन्तु समाज शब्द का 
प्रयोग मुञ्ञको केवल गुह्यसमाज के नाम के अतिरिक्त.अन्यत्र नहीं मिखा । यहाँ पर 
भी समाज शब्द की परिभाषा कुछ घटकों की अभिनच्नता के बोधक रूप मे है । अतः 
दस निबन्ध में पुद्गल की व्यक्ति ओर सव॑सत्तव के पारस्परिकं सम्बन्ध को समाज 
मान करके दो एक बातें निश्चित करने की चेष्टा कररहाहूं। | 


व्यक्ति-बौदधो की दृष्ट मे सामान्य रूप से व्यक्ति वह होता हं जो स्कन्धादि- 
 उपादानों को लेकर बता है, पूणं होता है, फिर गर्ता है ओर पुनः नम्र उपादानं 


को ग्रहण करता है । इस प्रकार पूणं होने पर तथा गलने मेँ निरन्तर परिवतित , 


द्ग को जिसकी सन्तति आन्त दोनों नहीं है अर्थात्‌ निरन्तर गतिरीर है, 
व्यक्ति कहा गया है । 

इस प्रकार एक सन्तति-परवाह के रूप मे निरन्तर चलने वाले पुद्गल का 
स्वरूप क्या है ? इस पर बौद्ध सिद्धान्तो मे मतभेद है । वात्सोपुच्रीय रोगों के 
अनिर्वचनीय आत्मा से लेकर प्रासद्धिक माध्यमिको की नाममात्रता वाले व्यक्ति तक 
की अनेक प्रकार की स्थापनां हई है । वात्सीपुत्रों को छोड़कर हेष सभी बौद्ध व्यि 
को प्रपि मात्र मानते है किन्तु प्रासद्कधिक माध्यमिको के अतिरिक्त सभी परम्पराय 
प्प व्यक्ति की सत्ता को खोजने पर मिलने वाला मानतीं हँ । इसके अधिष्ठान के 
रूप मे छठवें मनोविज्ञान अथवा आलयविज्ञान आदि की व्यवस्था मिक्ती है । यहां 
मतभेदों को छोडकर सामान्य रूप से मनोविज्ञान को ही व्यक्ति मानकर विचार करूगा । 

मनोविज्ञान को व्यक्ति मान करके उसकी तीन विेषताओं पर बौद्ध आचार्यो 
ने बल दियादै- 


परिसंबादं-र 
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(क) परमाथंतः स्वलक्षणशून्य 

(ख) अस्पुष्टमल चित्तस्वभाव 

(ग) अविच्छिन्न सन्तति । 

इससे व्यक्ति के सर्वाङ्गीण विकास ओौर पृरषाथंसिद्धि की स्वतन्त्रता की 
सम्भावनां बनती ह । इतना ही नहीं, सभी व्यक्तियों की समता भी इसी आधार ` 
पर सिद्ध होती है । पूरव॑सत््वों की चेतना की परमाथंतः निःस्वभावता मेँ कोई अन्तर 
नहीं होता । इसकी सन्तति की अविच्छिन्नता तथा अस्पृष्टमरु चित्तस्वभावता में 
ठेरामाच्र भी अन्तर नहीं होता । चेतना की परमाथंतः निःस्वभावता होने से ओर 
मल के चित्त की प्रकृति न होने से सभी क्छेशों अथवा मखो के प्रहाण की सम्भावना 
बनती है ओर अविच्छिन्न सन्तति के कारण चित्त के अनन्त विकास की भी सम्भाव- 
नाण होती हैँ । अतः चित्त की धमता को स्वभावगोत्रं ओर चित्त में स्थित अनाखव 
ज्ञान के बीज को विकास योग्य गोच्रके रूपमे प्रदर्शित कियागयादहै। ये दोनों 
गोत्र सभी सत्त्वं पर व्यापकं है, अतः सर्वसत्त्व के चित्र में प्रकषं पयंन्त विकास की 
योग्यता विद्यमान रहती है । इम प्रकार व्यक्ति के अस्तित्व एवं स्थिति पर विचार ` 
` करने पर यह्‌ प्रतीत होता है कि व्यक्ति मे निहित समस्त गुण केवल बाहरी आश्रयो 
से ही उत्पादित नही, अपितु विकास की सम्भावनाएं अन्दर ही रहती है । उसमें 
समाज का सहयोग उसके विकास या विनाश मे मात्र सहायक होता है । 


समाज--समाज मनुष्य का समूह्‌ मात्र नही, अपितु उसके पारस्परिक सम्बन्ध 
ओर अन्योन्याश्रय की अपेक्षाओं से बनी व्यवस्था पर आध्रित होता है । इस व्यवस्था 
का आधारभी व्यक्ति का चित्तही दहै जिसके कारण एक सम्यक्‌ समाज तथा 
दूसरा असम्यक्‌ समाज बनता है । सम्यक्‌ समाज का मूक आधार प्रज्ञान होता है 
वह्‌ समता स्वरूप तथा दुःख रहित होता है । असम्यक्‌ समाज का मूलाधार अविद्या 
है जिससे विषम तथा दुःखी समाज बनता है । समाज के सम्बन्धो का मूर कारण 
व्यक्ति के चित्त के अतिरिक्त स्वतन्त्र सामाजिक चेतना जैसी किसी वस्तु की मान्यता 
नहीं मिलती, फिर भी सामाजिक अथवा सामूहिक कमं ओर उसके फर को व्यवस्था 
अवश्य है । 
| समाज से व्यक्ति पर्‌ प्रतिकृल प्रभाव भी तभी पड़ता है जब व्यक्ति के चित्त में 
अविद्या विद्यमान हो 1 अतः समाज उसके किए निमित्तमात्र है, मूर कारण नहीं । 

इससे दो बातोंको स्पष्टरूपसे मान लेने मे कोई आपत्ति नहीं होगी कि 
व्यक्ति अपते मे स्वतन्त्र है, उसके विकास तथा हास का मूर कारण उसके निजौ 
चित्त मे विद्यमान 'है, बाह्य समाज का प्रभाव केवल सहायक है । 
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७४ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाएं 


व्यक्ति के हास का मू कारण अविच्ाहै जो मिथ्यादष्िहै, ओर उसके 


विकास का मूर कारण अनाव प्रज्ञान का बीज है जो मिथ्यादुषि नहीं है । इसलिए 


हास को सीमां होती है, वह प्रकषं पर्यन्त नहीं जा सकता है । विकास असीमित 
ओर अपरमित होना हे। 

सम्यक्‌ समाज--अविद्या अह्‌भावस्वरूप होती है । वह्‌ अनात्मा को आत्मा 
के रूपमे वासित करके अहंता को ग्रहण करती है जिससे आत्मीयता कै ग्रहण की 
भी उत्पत्ति होती है । इससे पर का भी आरोप होता है ओर निकट ओर दूरस्थ स्व 
ओर पर, मित्र ओर शत्रु आदि नाना प्रकार की भ्रान्तियों का जाल फेर जाताहै। 


आत्मा तथा आत्मीय कै प्रति राग, पर तथा प्रतिकूल के प्रति द्वेष उत्पन्न होता दहै, 


जिससे असमानता का व्यवहार स्वाभाविक होता है । जिसके फलस्वरूप मनुष्य अपने 
से सम्बन्धित तथा अन्यो के प्रति विभिन्न प्रकार की असमताका व्यवहार करने 
लगता है । व्यक्ति ओर समाज दोनों कौ वास्तविक स्थिति से अनभिज्ञ लोग स्व ओर 
पर कै विभेद को बनाकर कुटुम्ब, देश, राष्ट आदि की सीमाओं मे विभक्तं होकर 
असमान ओर दुःखमय जगत्‌ को स्थापित कर देते हैँ । दुःखमय जगत्‌ की समस्याओं 
के निराकरण के लिए जितने भी सामाजिक व्यवस्थाओंमें सुधार होते रहगे, वे 
मात्र तात्कालिकं उपाय होगे- जसे कि वृक्षों की शाखाओं को काटना आदिं । जव 
तक समाज कौ व्यवस्थागत तुटियों के मूलं कारण उसके घटक व्यक्तियों की अविद्या 
को निमृल नहीं करगे, तव तक स्थायी निराकरण होना सम्भव नहीं है । 

अविद्याको निमृ करने मे जव व्यक्ति ल्ग जाता है, तब उस व्यक्ति की 
तात्कालिकं योग्यता भेदके कारणमागंकेदो भेददहो जाते है--यथा श्रावकयान 
तथा बोधिसत्त्वयान । जो समस्त सत्त्वो कै उद्धार का उत्तरदायित्व अपने ऊपर नहीं 
रं सकते, वे केवर अपने क्लेशो का प्रहाण करके निर्वाण का कायं करते हैँ । यदि 
पराथनमभीहोतो दूसरे कौ किसी भी प्रकार की हानि नहीं पर्हुचाते ओर अपनी ओर 
से हिसा ओर हानि पर्हुवाने को सम्भावना से सदा के लिए दरूरहो जातें । जितना 
उन्होने क्छेो का प्रहाण किया, उतने से ही वे सम्पन्न होते हैँ । उनमें परां करने 
की क्षमता बोधिसत्व के समकक्ष न रहने पर भी उनका निर्वाण ओर उनकी बोधि 
समाज के लिए हितकारक ओर आदं होते हँ । जो व्यविति बोधिसत्व मागं में 
प्रविष्ट होता है वह पराथं अर्थात्‌ सर्वसत्त्व के उद्धार का दायित्व अपने ऊपर केता 
हे। परार्थं दो प्रकार का है-तात्कालिक तथा आत्यन्तिक । तात्कालिक धरां 
अभ्युदय प्राप्त करना है गौर आत्यन्तिक पराथं निःश्रेयस प्राप्त कराना है । इन दोनों 
कार्यो को पुथक्जन अथवा अहंतपद प्राप व्यक्ति नहीं कर सकता । इसके किए व्यक्ति 
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को अपने ज्ञान ओर उपाय का विकास पराकाष्ठा तक करना होता, जो बुद्धत्वं 
की अवस्था में ही सम्भव है । इसक्तिए बुद्धत्व की प्राप्ति गौर पारमिताओं की साधना 
मेवे र्ग जाते हैँ। बोधिसत्त्व का पराथं का अभिलाषी होना कोई विवशता नहीं 
है । सम्यक्‌ दृष्टिसे स्व ओौरपर का भेद ओर उसका आधार जान छने से समस्त 
भेदो के आधार टटते हैँ । इस स्थिति में स्व ओर पर की संज्ञा तक समाप्त हो जाती ` 
है । जब स्व ओर पर की संज्ञा समाप्त हौ जाती है तब सबका दुःख अपना दुःख 
होता है। वह सभीके दुःखसेस्वयंको दुःखी अनुभव करतारहै। दुःख का निदान 
ओर सुख की अभिरखाषा करना उसकी सहज प्रकृति हो जाती है । 

उपर्युक्त तथ्यों के आधार पर मै निम्नलिखित आशय प्रस्तुत करना 
चाहता हू व  __ 
. (१) व्यक्ति की सत्ता स्वतन्त्र है । उसके सभी विकासो का आधार उसके ही 
भोतरनिहितदहै। 

(र) असम्यक्‌ समाज का आधार मिथ्यादृष्टि है, जिसका निर्मूलन सम्भव है । 
सम्यक्‌ समाज का आधार सम्यक्‌ दष्ट है जिसमे समता की सम्भावना निहित है । 

(३) व्यवित ओर समाज दोनों के सुधारकेच्एि व्यक्तिकोदी सुधारना ` 
है । ओर उसके सामथ्यं के विकास को चरम सीमा तकं पर्ुंचाना एक मात्र उपाय है । 

(४) समाज के घटक व्यवित का जैसे-जैसे स्तरोन्नयन होगा, उससे सम्बन्धित ` 
समाज का भी स्तर वैसे-वैसे ही समकक्ष होगा । बौद्ध आचार्यो का यही मत होगा, 
एेसा मुञ्चे प्रतीत होता हे । | ` 
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, व्यक्ति ओर समाज का सम्बन्ध ओर उसका विकास 
[ि [र पं० आनन्द क्षा 

“बौद्ध दाशंनिक परम्परा की दृष्टि से व्यक्ति, समाज, उनका सम्बन्ध एवं 
उनका विकास"' पर विवेचन करना है । समाज कोई भी क्यो न हो, वह व्यक्ति सापेक्ष 
अवश्य होता है । क्योकि कोई भी समाज व्यक्ति के बिना किसका समाज कहलाएगा ? 
तात्त्विक व्यक्तियों के बीच सम्बन्ध की कल्पना करके ही तो व्यक्तिके विलक्षण 
समुदाय को.कोई भी एक समाज कहता है । गम्भीरतापूवंक ध्यान देने पर वहाँ से 
हो दाशंनिकों के बीच प्रबल मतभेद खडा होता हुआ दिखायी देता है । गौतमीय- 
न्याय ओर वैशेषिक मत के अनुसार प्रकृत कल्पना शब्द का अथं होता है अुमान । 
अनुमान किसी विद्यमान विषय का होता ही है । अतः कल्पित होने पर भी कह 
व्यक्ति व्यक्ति के बीच का सम्बन्ध, अवास्तव अर्थात्‌ सवंथा मिथ्या, फलतः अलीक 
. नहीं हौता । एेसा होने पर समाज भी स्वतः एक स्थिर पदाथं हो उस्ताद, 
अतः उक्त दानिक दृष्टि भँ व्यक्ति ओर समाज ने बीच प्रतीयमान सम्बन्ध भी एक 
स्थिर सत्य पदाथं होता है, ओर उसके विकास के किए उपाय का अन्वेषण भी सही 
होता है। परन्तु बौद्ध दाशंनिकों को एसा मानने मे कणिनाई है। क्योकि बौद्ध 
सिद्धान्त भे सारी व्यक्तिं स्वलक्षण होती है । स्व-लक्षण का अथं होता है अपने 
मे पूणं, तदनुसार किसी भी दूसरे से सर्वथा सम्बन्धहीन । अतः व्यक्तियों के बीच 
तात्विक सम्बन्ध मान्य न हो पा सकने के कारण विष्ृङ्खुर व्यक्तियों के पृञ्ञकोरही 
नाम मात्र के किए समाज कह दिया जाता है । इसीलिए समाज बनता ओर बिगडता 
रहता है। भके हौ वह समाजकिसीका भीक्योंन हो, चेतन का हो या अचेतन 
का । आज जो आपामर साधारण जन में “समाज शाब्द का प्रयोग होता है उसका 
अमिप्रेत अथं मानवपुंज ही होता है अन्य किसी का कोई पुज नहीं । 

दाशंनिक दुष्ट को अपनाते हृए गम्भीरतापूरवंक विचार करने पर यह्‌ तो 
माननाही होगा कि आज की भारतीय राजनीति अप्रत्यक्षरूप मेँ ही सही बौद्ध 
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दारनिक सम्मत विग्र पुंजवाद से ही पूर्णरूप मे प्रभावित है । क्योकि -भारंतीय 
संविधान के अनुसार प्रत्येक भारतीय वयस्क को अपना-अपना स्वतन्त्र .मता- 
धिकार प्राप्त है। कहने का सारांश यहु कि बौद्ध दारांनिक जन जिस प्रकार अणु 
पुजात्मक भूत वगं के प्रत्येक अणु को पूणं स्वतन्त्र अर्थात्‌ परमुखानपेक्षी -अतएव 
स्वलक्षण मानते है ठीक उसी प्रकार आज की राजनीति मे प्रत्येक वयस्क मानव को 
पूणं स्वतन्त्र; परमुखानपेश्षी, फलतः स्वलक्षण माना गया है । | 


इन बातों की ओर ध्यान देने पर यह्‌ अत्यन्त महत््वपूणं जंचता है किं इस 
बौद्ध दार्शनिक परिसंवाद गोष्टी के अन्दर परिखंवाद का विषय व्यष्ियों के बीच तथा 
व्यष्टि ओर समष्टि के बीच मान्य सम्बन्ध को रखा गया है । यह्‌ सचमुच बोद्ध 
दाशंनिकों के समक्ष एक महानु प्रन चिह्व है. कि वह. सम्बन्ध. क्या है ओर कैसे 
-ह ? क्योकि बौद्ध दृष्टिकोण मेँ तात्त्विक स्वरक्षणता के रक्षां सम्बन्य मे तास्विकता 
नहीं मानी जा सकती । | ४ | न 

बौद्धो की ओर से इसके सम्बन्ध मे गहराई से सोचने पर जो कु निष्कषं 
निकलता है उसमे यह ज्ञातव्य है कि बौद्धदशेन किसी भी प्रकार के सम्बन्धको 
पारमाथिक सत्य नहीं मानता । परन्तु अदेतवेदान्त दशन मे जगह-जगह पर जिस 
प्रकार सत्यगत सपेक्षता का स्पष्ट उल्छेख किया गया भिरुता है उस प्रकार बौद्ध 
दर्शन में स्पष्टभाव से उसका उछेख न होने पर भी वहां भी वह सामाजिक व्यवहार के 
निर्वाह के किए अव्य मान्य है । इसलिए व्यक्त्यात्मकं व्यष्ियों के बीच एवं व्यक्त्यात्मक 
व्यष्टि ओर समाजात्मक समष्टि के बीच कल्पित रूप में सम्बन्ध सामान्य को मान्यता 
मिल सकती है । इसका आभास इस प्रकार मिलता हृजा दीख पडता है कि बौद्ध 
दार्शनिक सिद्धान्त के अनुसार पारमाथिकं तत्त्व बाह्यास्तित्ववादियों के यहाँ भी 
विरोष ही होता है, सामान्य पारमार्थिक तत्तव नहीं माना जाता । फिर भी उसे 
अनुमान प्रमाण का विषय माना गया है । अतः सामान्य मेँ अपिक्िक सत्यता सूचित 
होती है । अब रही बात इसकी की वह्‌ सम्बन्ध है क्था ? तो इसके सम्बन्ध मे कहना 
यह है कि यह्‌ बात पहले बतरायी जा चुकी है कि व्यक्ति की चेतनता ओर अचे- 
तनता के आधार पर समाज को भी चेतन समाज ओर अचेतन समाज, इस प्रकार 
दो भागों मे विभक्त मानना चाहिए 1 तदनुसार उक्त दो समाजो के अन्दर यहां चेतन 














७८ मारतीय चिन्तन की परम्परा.मे नवीन सस्मावनाणए 


| समाज को ही छया जाय तो व्यक्तियों के . मीच वह्‌ कल्पित सम्बन्ध होगा ““प्रयोजन 
साम्य" ओर व्यक्ति ओर समाज के बीच वहः होगा कल्पित अंजारिभाव । 


यह्‌ सही है कि बौद्ध सिद्धान्त मेँ वास्तविक अंशारिभाव मान्य नहीं है किन्तु 
उक्त युक्ति के अनुसार कल्पित तो वह माना ही जा सकता है ? 


। 
| 
न्याय वैशेषिक दारनिक भी तो “न्याय एवं प्रतिज्ञा हेतु आदि के बीच 
| कल्पित ही अंशारिभाव मानते है ? क्योकि शब्दं की निरवयवता के कारण वास्तविक 
। | अंशाशिभाव न्याय ओर प्रतिज्ञा आदि के बीच सम्भव नहीं । तदनुसार बौद्ध सिद्धान्त 


मे भी व्यष्टि गौर समष्टि के बीच अर्थात्‌ व्यक्ति ओर समाज के बीच सापेक्ष सत्यता- 
रील कल्पित अंशािभाव सम्बन्ध हो सकता है । 


इसके बाद सामाजिक विकास की बात आती है पर यह्‌ विकास तंभी सम्भव 
है जब कि व्यक्तियों के माध्यम से समाज में (१) अ्हिसा, (२) सत्य ओर (३) अस्तेय 
. इन तीन गुणों का विकास हो । अतः तदथं चेष्टा होनी चाहिए 








 परिषवाव - 





विमरुकीतिनिर्दैशसूत्र के अनुसार व्यष्टिएवं . ` 
समष्टि का सम्बन्ध | 

| प्रो° लालमणि जोशी 

१-विमलकीतिनिरदेशसुत्र का परिचय | 


विमलकी्तिनिरदेशसृत्र बौद्ध साहित्य का एक अनमोल रत्न है । ` यह्‌ एक 
महायानसूत्र है जो मूलरूप मे बौद्ध संस्कृत भाषा मे सम्भवतः प्रथम शती ईस्वीपूवं मे 
रचा गया था । दुर्भाग्यवश सहस्रो अन्य ग्रन्थों को भांति यहु सूत्र भी अब अपने 
मृ रूप मे उपरम्य नहीं है । प्रथम शती ईस्वी पूवं से लगभग दसवीं दाती ईस्वी 
तक यह्‌ सूत्र भारत मे अत्यन्त प्रामाणिक एवं लोकप्रिय था । आचायं नागार्जन 
द्वारा रचित सूत्रसमुच्चय (दो कुनु = ले तुय = पा) मे विमलकोतिनि्देश्ञ को उद्धृत 
किया गया है । यद्यपि सूत्रसमुच्चय भी अब मूर बौद्ध संस्कृत मे अप्राप्य है । तथापि 
इस ग्रन्थ के भोटीय एवं चीनी अनुवादो से हमे ज्ञात होता है कि विमलकोतिनिर्देह 
आचायं नागाजृन के समय में प्रसिद्धि प्राप्तकर चुकाथा। मे आशाकरताहूंकि 
अगे दो-तीन वर्षो के भीतर चीनी तथा भोटीय सामग्री के आधार पर सुत्रसमुच्चय 
का अंग्रेजी तथा हिन्दी अनुवाद भारत में प्रकाशित हो जायगा । . 
विमलकीतिनिर्देशसुत्र के मूर संस्करण के नौ उद्धरण आचायं चान्तिदेव के. 
रिक्नासमुच्चय में, ओर . एक उद्धरण आचायं चन्द्रकीति की प्रसन्नपदामध्यमवृत्ति में 
पहले से सुविदित दै। हाल हीमे कुछ अन्य बौद्ध संस्कृत शाखो मे इस सूत्र के 
उद्धरणों का पता चखा है। रत्नगोत्रविभागमहायानोत्तरतन्त्रशास्र मे, प्रथम तथा 
तृतीय भावनाक्रमों मे तथा अद्रयवच््रसंग्रह मे विमल्कीतिनिर्दशषसूत्र के उद्धरणों की 
. सूचनां हमने अन्यत्र एकत्रित की हैँ । | 
 विमलकी्तिनिर्देशसूत्र को सात बार चीनी भाषा मे अनुदित किया गया था । 
तीन भिन्न-भिन्न चीनी अनुवाद अभी तक सुरक्षितदहँ। इससूत्रका एक भोटीय 
अनुवाद कन्जूर के सभी संस्करणों मे सुर्म हैँ । एक अन्य भोटीय अनुवाद के 
खण्डांश दुनु-हुमांग से कुछ वषं पूवं प्राप्त हृए थे । सोग्ियन तथा खोतानी भाषानुवादों 
के कुक खण्डांशा भी मध्य एरिया से प्राप्न हृए दै । जापानी भाषा मे 1 इस सूत्र के 
अनेक अनुवाद प्रचित हैँ । कुछ आधुनिक पश्चिमी भाषाओं मे भी विमलकोतिनिदहा- 


 परिसंबाद-२ ` 








८० भारतीय चिन्तन की परस्परा मे नवीन सम्मावनाएे 





सूत्र के अनुवाद प्रकारित हो चुके हैँ। जमनी के बौद्ध भिक्षु तथा तरुण विदानु 
डों० प्रासादिक ने ओर मैने इस सूत्र के भोटीय अनुवाद का विस्तृत अध्ययन किया 
है जिसके परिणामस्वरूप विमलकीतिनिरदेशसुत्र का भोटीय संस्करण, संस्कृत उद्धार 
तथा हिन्दी अनुवाद तैयार हो चका है । विस्तृत भूमिका तथा टिप्पणियों के साथ 
तीन भाषाओं मे यह्‌ ग्रन्थ शीघ्र ही सारनाथ स्थित केन्द्रीय तिन्बती उच्च शिक्षा एवं 

शोध संस्थान हारा प्रकारित होने वाला है। 
इस सूत्र मे बारह परिवतं हैँ । इसके प्रकाशन का मूलस्थद वेज्ञाखी नगर 
है । विमलकीति एक बौद्ध गृहपति अथवा उपासक है जो बोधिसत््वचर्या में निष्णात 
मौर उपायकौरल्य मे निपुण है । भगवान्‌ बुद्ध का समकाटीन यह उपासक सूत्र के 
बारह परिवर्तो मे से म्यारह परिवर्तो मे प्रमुख वक्ता एवं शास्ता है । इसी कारण 

इस सूत्र को विमलकीतिनिरदेश् कहा गया है । 

| ए~व्यष्टि ओर समष्टि का तात््विक विश्लेषण 
† | विमरकीतिनिर्देश अद्रयपरमाथं का तात्त्विक विश्केषण ओर विवेचन करता 
| है । अद्वयपरमा्थं अथवा अद्रयधमं की दु्टिसे व्यष्टिनामक कोई वस्तुक्हींहैही 
नहीं । पञ्चस्कन्ध के व्ययधर्मी संघातकरो कु लोग ररीर की संज्ञा देतेहें। 
इस नश्वर संघात मे आत्मा, जीव, सत्त्व अथवा पुद्गल नाम की कोई चीज नहीं है । 
आत्मा के अभाव मे आत्मीय क्रा अभाव स्वाभाविक है। व्यव्तिके अभावमे भी 
व्यवितित्व का अभाव सिद्ध है । तत्त्वचिन्तक की दष्ट से व्यष्टि कौ सत्ता की कल्पना | 
अविद्या की उपज है । प्रत्येक शरीर अग्निकी तरह निर्जीव, आकाश की तरह | 
निःस्वभाव तथा वायु की तरह व्यवितत्वरहित है । एेसे शरीर को व्यष्टि नहीं समज्ञा 
जा सकता है । यह भी स्वयं सिद्धहै कि पाँच स्कन्धो के संघात के बाहर भी व्यष्टि ( 
नाम की किसी वस्तु की सत्ता नहीं हो सकती है । चकि व्यष्टि अनुपलब्ध है, अतः | 
व्ययो का संघात समष्टि भी बन्ध्याख्लीके बच्ोंके समूहकी भाति ही होगा। । 
इस प्रकार परमार्थतः न व्यष्टिहै ओरन समष्टि है। आत्मा की कल्पना के आधार | 
पर परमात्मा की कल्पना की जाती है । आत्मा के अभाव से परमात्मा का अभाव | 
फलित होता है । समष्टि की धारणा आत्मभाव ओर परभाव की कल्पना पर निभ॑र 








करती है । आत्मभाव के अभावमे परभावका अभाव निहित है। आत्मभाव एवं | 
परभाव दोनों का अभाव होने से समष्टि का अभाव सिद्ध हौ जाता है । अतएव बौद्ध 
विचारकों ने नैरात्म्य को ही एकमात्र अहयपरमाथं कहा है । यह्‌ मत बहुत से लोगों | 
को भयभीत कर सकता है । परन्तु बौद्ध दृष्ट के अनुसार यही मत युक्तियुक्त है ओर | 


यही मत कल्याण का दरवाजा सौोलता है । ॥ 
परिसंवाद-र 





 विमलकीतिनिरदेशसुत्र के अनुसारः व्यष्टि एवं समष्टि का सम्बन्ध ८१ 


आचायं आयंदेव ने एक स्थल पर लिखा है-- 
अदितीयं शिवदहवारं कुदृष्टीनां भयंकरम्‌ । 
विषयः सवबुद्धानामिति नैरात्म्यमुच्यते ॥ 
| चत्‌:शतककारिका १२-१३ (२८८) 
२३-- व्यष्टि ओर समष्टि की एकता 


उपयुक्त चर्चा से यह भान्ति होने का उर है कि बौद्ध मतानुसार न व्यवित 
दै ओर न समाज, इसलिए दोनों की महत्ता की चर्चा करना ओर उनके सम्बन्ध पर 
विचार करना व्यथं है । वास्तव में एेसी भ्रान्ति की कोई गजाश बौद्ध परम्परा में 
दे नहीं । परमार्थतः व्यवित एवं समाज दोनों ही असत्‌ हँ । परमाथं मे न व्यक्ति है 
ओर न समाज है, अतः उन दोनों के मध्य संघपं अथवा सामञ्चस्य की समस्या भी 
परमाथ मे नहीं हो सकती है । 

व्यक्ति एवं समाज के प्रन सांसारिक अथवा व्यावहारिक प्रडन है, पारमाथिक 
नहीं । चकि हम लोग परमार्थं की गवेषणा में रुचि नहीं रखते हैँ इसलिए हमको परमाथं 
चर्चां अच्छी नहीं लगती है । बौद्ध शाखकारों को हमारी रुचि ओर अरुचि का ज्ञान 
था । सलिए उन्होंने एेसी विचार-प्रणाटी प्रस्तुत कौ है जिसमे संसार को ही बुद्ध क्षेत्र 
समञ्चकर व्यष्टि ओर समषटिके भेदोंका अतिक्रमण कियाजा सकतारहै ओर इस 
प्रकार अद्वितीय शिवद्रार' का उद्घाटन भी सम्भव हो जाता है। विमरूकोतिनिदेश 
इसी विचार-प्रणारी की विस्तृत व्याख्या सफलतापूर्वक करता है । यहां पर हम 
परमाथसत्य ओर व्यवहारस्य (अथवा संवृति सत्य) के विचारों कौ चर्चा नहीं 
करेगे, क्योकि वे सुविदित विचार हैँ । यहाँ पर हम इस विचार का स्पष्टीकरण 
करेगे फि परमायं एवं व्यवहार दोनों ही दृष्ियों से व्यष्टि ओर समष्टि कौ मूलभूत 
एकता अथवा समता के आदशं की व्याख्या बोद्ध तत्त्वचिन्तन का प्रमुख विषय है । 

बोद्ध तत्त्वचिन्तन न भौतिकवाद है, न समाजविरोधी रै ओर न पलायन- 
वादी है । समाज ओौर संसार मेँ रहने वाले प्राणियों क हित एवं सुख के स्वरूप की 
गवेषणा करना तथा उनके सम्पादन के उपायों का विकास करना बौद्धधमं-दर्शन का 
मुख्य प्रयोजन रहा है । भगवान बुद्ध ओर उनके प्रमुख अनुयायी तत्त्ववेत्ताओं ने 
जिन उत्कृष्ट सिद्धान्तो का प्रतिपादन कियाद, वे देखने व सुनने में लोक मेँ प्रचलित 
मतो के सवंथा प्रतिकूल लगते हँ । यह बात भी बुद्धवाणी के अन्तगंत स्वीकार की 
गयी है । विमलकौतिनिदेशसूत्र (दादशपरिच्छेद) मे तथागत ने कहा है--““ये सूत्रान्त 
सवंप्रकार से रोकमत के प्रतिकृर हैँ, इन सूत्रान्तों को समञ्चना, देखना ओर इनका 
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ज्ञान प्राप्त करना कठिन है ।'' ““बुद्धप्रोक्त धमं को अनेक प्राचीन ग्रन्थों मे सवंलोक- 


विप्रत्यनीको अयं धर्मो. कहा गया है । (अष्टसाहलिका पृष्ठ १५२, सद्धमंपुण्डरीकसूत्र 
प० १४५, रुकितविस्तर पु० २८९) । 


बौद्धमत की यह सम्भवतः सबसे बडी विशेषता है किं इसके अनुसार व्यक्ति 

एवं समाज को निःस्वभावता को ध्यान में रखकर ही उनको सत्ता ओर महत्ता का 
समर्थन हो सकता है 1 ऊपर से देखने पर यह्‌ कथन विरोधपुणं अथवा “पेराडाक््सिकल' 
प्रतीत होता है। परन्तु जैसा कि आप सबको विदित है, परमाथं की समस्त चर्चा 
"वैराडाविसकल' अथवा विरोधमय होती है, परमाथं को भुलाकर सिफं व्यवहार की 

दुष से व्यष्टि एवं समष्टि पर परिसंवाद करना भौतिकवादी अथवा खोकायतिक 
व्यापार करने के समान होगा । दूसरी ओर, व्यावहारिक तथ्यों से आंख-मुंख मोड़कर 
केवल अपने ही ल्य सूखे ओर नीरस “निव्वान' की तलाश करना अत्यन्त क्षुद्र प्रयास 

करने के समान होगा। तीसरी ओर व्यक्ति करी स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करके, 
व्यक्तियों से बने समाज की सत्ता मान करके, इन दोनों के बीच मेद-भाव व संचषं- 

सन्तुखन की संमस्याएं निमित करके फिर उनको समक्ने-सुलज्ञाने मे र्ग जाना स्वयं 

टेढा-मेढा ओर गहरा कुआं खोद करके उसमे गिर जाने के समान होगा । 


विमलकीतिनिरदेासुत्र के अनुसार व्यक्ति ओर समाज अभिन्नदहै, एकदै, 
समान है । दोनों ही परमाथंतः असत्‌ हँ । इन दोनों को निःस्वभावता के कारण इन 
दोनों मे एकरूपता है । अत्मा के अभावमे क्रिसी व्यक्ति या पुद्गरु की कल्पना 
नहीं हो सकती है । आत्मा अथवा आत्मभाव के अभाव का दूसरा नाम निःस्वभाव 
अथवा शून्य है । निःस्वभाव अथवा शून्य कोई व्यक्ति अथवा पृद्गर नहीं हौ सकता 
है । अतएव व्यक्ति अनुपलब्ध है, असत्‌ है । यही तकं समाज की सत्ता पर भी लाग्‌ 
होता है ओर समाज का स्वभाव भी निःस्वभाव होने के कारण उसको असत्‌ सिद्ध 
करता है। इस प्रकार व्यष्टि एवं सर्मा दोनों की एकता का अधिगम होता है । यह्‌ 
एकता अथवा सत्ता परमाथ की दृषिसे अधिगत होतीरहै। इसी दिको ध्यानमें 
` रखकर व्यवहारमे भी व्यष्टि एवं समष्टि की अभिन्नता अधिगत हो सकती है । यह 

विमलकीति का दावा है जो बौद्धमत का केन्द्रीय विचार रहै। 


व्यवहार सत्य के अनुसारं प्रत्येक प्राणी को भय ओर दुःख अप्रिय है । प्रत्येक 
प्राणी को जीवन प्रिय है, ओर मृत्यु अप्रिय है । प्रत्येक प्राणी सुख की कामना करता 
है । यह्‌ संभी विशेषताएं सभी प्राणियों मे सवत्र विद्यमान है । इनके कारण सभी 
प्राणियों की एकता ओर समानता सिद्ध होती है । ईश्वरवादी परम्पराओं मे सभी 
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प्राणियों की समानता का. आदं इस मान्यता पर निभ॑र करता है किवे सभी एक 
सृष्टिकर्ता = पिता = ईदवर की सन्तान हैँ अथवा एक ही ईशर के अंश हैँ । परन्तु बौद्ध- 
मत अनीश्चरवादी ओर अनात्मवादी है । इस मत मे सभी प्राणियों की समानता एवं 
अखण्ड एकता के आधार हँ (१) सभी प्राणियों कौ . अनात्मकता, (२) सभी प्राणियों 
की नश्चवरता, (३) सभी प्राणियों कौ दुःखितावस्था, (४) सभी प्राणियों मे सुखकामना, 
(५) सभी प्राणियों मे भय के प्रति हेयभाव तथा (६) सभी प्राणियों मे मुत्यु के प्रति 
हेयभाव का विमान होना। ये छ तथ्य हैँ । इन सावभौम एवं विश्वव्यापी तथ्यों के 
कारण प्रत्येक व्यक्ति मह॒त्वपणं है, आदरणीय है ओर परिरक्षणीयदहै। किसी एक 
व्यक्ति को अपने आपको विशिष्ट समज्लने का न तो बौद्धिक ओचित्य है ओर न नैतिक 
अधिकार है। परमाथंतः सभी प्राणी मायोपम, स्वप्नोपम अथवा खपुष्पवत्‌ हैँ । ` 
व्यवहारतः सभो प्राणी निःस्वभाव, दुःखी तथा मरणधर्मा है । अतएव सभी व्यक्ति 
ओर सभी प्राणी एक समान है परस्पर अभिन्न है = परमाथंतः तथा व्यवहारतः 
दोनों ही दष्टिथों सेवे समदहै। 
उपर्युक्त द्यो से विचार करने से स्पष्ट हो जाता है कि व्यक्ति ओर व्यक्ति ` 
के बीच, ओर व्यक्ति तथा समाज के बौच, जो भिन्नताएँं ओर विविध संघषं है, 
उनका मूर कारण अज्ञान अथवा प्रज्ञाका अभावदै। बौद्ध शाखोंके अनुसार 
आत्मवाद कौ भूमि पर पदा होने वाला अहंकार अथव। आत्मभाव इसी अन्नान का 
° नामान्तर है । अहंकार ओर आत्मभाव मे कोई अन्तर नहीं है । यह आत्पभाव 
परमात्मभावकाही लघुरूप है ओर यही करुणा अथवा अहिसा का शत्रु है । प्रज्ञा 
को भुनि पर आत्मभाव की खेती नहीं हो सकती है ओर व्यक्ति-व्यक्ति के बीच भेद- 
भाव पेदा नहीं हो सकते हैँ । धम्मपद १२९१२३० मेँ भगवद्‌ वचन है-- 
सम्बे तसन्ति दण्डस्स सब्बे भायन्ति मच्चुनो । 
अत्तानं उपमं कत्वा न ॒हनेप्य न घातये ॥ 
सब्बे तसन्ति दण्डस्स सञ्बसं जीवितं पियं । 
 अत्तानं उपमं कत्वा न हनेष्य न घातये ॥ 
 आचायं आयंदेव ने एक कारिका मे कहा है- 
धमं समासतोर्जह॒सां वणंयन्ति तथागताः । 
 शुन्यतामेव निर्वाणं केवलं तदिहोभयम्‌ ॥ 
--चत्‌ःशतककारिका १२ ५९ ३ (२९८) 
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आचायं शान्तिदेव ने शिक्षासमुच्चय कारिका की १ में कहा है- 


यदा मम परेषां च भयं दुःखं चन प्रियम्‌ । 
तदात्मनः को विहेषो यत्तं रक्षामि नेतरम्‌ ॥ 


पालि एवं संस्कृत ्रन्थों से उद्धृत उपयुक्त चार रटोकों से उन सभी विचारा- 
दर्शो की पुष्टि होती है जिनकी चर्चा हमने ऊपर की है । सभी प्राणी मृत्युसे उरतेदहैः 
ओर सभी को जीवन प्यारा है, एेसा जानकर अपने को दूसरे के समान ओर दूसरे को 
अपने समान, जानने वाला हिसा व हव्या कभी नहीं कर सकता है । आचायं आयं देव 
ते तो केवल दो शाब्दो मे वौदधमत का सारांश भर दिया है । अहिस। सम्पूणं धमं का 
सार है ओर शुन्यता ही निर्वाण है। दूसरे शब्दो मे महाकरुणां मागं है ओर महा- 
प्रज्ञा चरमलक्ष्य हे । व्यष्िएवं समष्टि दोनों की ` व्यावहारिक सत्ता महाकरुणा पर 
आधित है ओर महाकरुणा की उपस्थिति मे स्वार्थीचता की कोई गंजाइश नहीं 
है। इसी विचारको दृहराते हए आचाय बान्तिदेव ने बोधिचर्यावतार ८-९० 
मे कटा है-- 

“परात्मसमतामादो भावयेदेवमादरात्‌ । 
समदुःखसुखाः सवं पालनीया मयात्मवत्‌ ।\"" 

जब ““स्व'" एवं “पर मे मेद नहीं है, अर्थात्‌ जब “सेरे'* में ओर “आष मे 

एकता है, तब परात्मसरमता अथवा परात्मपरिवतेन ही एकमात्र सावंभोम नियम रह 


जाता है । यही व्यक्ति एवं समाज कौ एकता का चर मोत्कषं है ओर विमलकीति- 
तिदेज्ञसूत्र के अनुसार यही धमं का स्वस्व हि । 


४. श्रसार का महत्व ओर बुद्धक्षेत्र का अथं 


महायान सूत्रों का एकं प्रमुख प्रतिपाद्य विषय है वुद्धक्षेत्र की महत्ता । वुद्धक्षेतर 
वया है ? यह्‌ किसी काल्पनिक स्वगं का नामान्तर नहीं । अपितु हमारे इस संसार 
काही एक सुन्दर नाम है। जिस खेत मे वुद्धाङ्धुरं उगते हैँ ओर फरीभूत होति है 
उसे ही वृदढखेत अथवा वृद्धक्षेत्र कहते ह । भगवानु शाक्यमुनि का वबृद्धक्षेत्र हमारा 
सहालोकधातु है । पाच कषायो (व्टेशकषाय, दृषिकिपाय, सत्वकषाय, आयुःकपाय एवं 
कट्पकपाय) से कटुषित इस सहालोक को तथागत शाक्यमुनि ने महाकारुण्य से ओतः- 
प्रोत होने कै कारण स्वेच्छा से अपना कायक्षेल बनाया था । सर्वजनहिताय, सर्वजन- 
सुखाय एवं लोकानुकम्पाय उन्होने इस संसार्‌ मे अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि का 
कार्यक्रमं प्रारम्भ किया था । व्यष्टि ओर समष्टि के व्यवहारतः तथा परमाथंतः मूलभूत 
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एकत्व अथवा समत्व का ज्ञान उनको महामेत्री का साधन ओर साध्य बनकर रह्‌ 
गया था } जिस प्रकार व्यषटिओर समषटिमे अभेद है उसी प्रकार संसार ओर निर्वाण 
मे तथा साधन ओर साध्यमे भी भेदाभावदहे।. 


संसार का महत्व स्वीकार कर लेने परओर संसारको ही बुद्धक्षेत्र सञ्च 
लेते पर महाकरुणा अथवा महामेत्री बोधि का साधन मात्र नही रह जाती है । 
महामेत्री हौ वोधिरहै ओर इसका साक्षात्कार इसी संसारम सम्भव टो सकता 
दै, अन्यत्र नहीं । रत्नमेघसुत्र (शिक्षासमुच्चय पु° २० मे उद्धृत) मे भगवान्‌ तथागत 
ते कहा है-- 

“दानं हि बोधिसत्वस्य बोधिः ।" 

जो दानक्षेत्र है वही वुदढधक्षेत्र है । इसी को सूत्रों मे करुणाभूमि, पेत्रीक्षेत्र, धम॑- 
त्र एवं बोधिसत्वक्षेत्र कहा गया है । भगवान्‌ वृद्ध का संघ अपरिमित ओर आकाडा 
के समान सर्वत्र फेला हआ है। सभी परिरक्षणीय ओर मोचनीय प्राणी इस 
संघ की अनन्त परिधि के अनन्य अंग हं । अतएव यह्‌ प्राणिक्षेत्र ही अनृत्तर 
पष्यक्षेत्र है । अनुत्तर सम्यक्संबोधि की - दुष्टि इसी क्षेत्र मे निरन्तर असंख्य बोधि- 
सत्त्वो द्वारा की जाती है । बुद्ध आकाश मे नहीं होते है । जिस प्रकार पुण्डरीकं पङ्कः 
के देर में पेदाहोतादहै ओर पङ्क से निलिक्त रहते हए अपनी जन्मभूमि को रमणीक 
ओर सुगन्धित बनाता है, उसी प्रकार सम्यक्सम्बुद्ध का आविर्भाव भी संसार में 
होतादै ओर संसार का अतिक्रमण करते हए भी बुद्ध हारा बुदकायं अर्थात्‌ जन- 
कल्याण कृ कायं संसारम ही होताहि। संक्षेपमे यह्‌ कहना चाहिए कि बोद्ध 
परम्परा मे संसार का असाधारण महत्व है । निवुत्तिपरक एवं त्याग प्रधान इस 
श्रमणधमंदशंन का आदि-ओर अन्त संसार है । बुद्ध, धमं एवं संघ, भिक्षु, भिक्षुणी, 
उपासक एवं उपासिका, अहत्‌, प्रत्येकबुद्ध एवं बोधिसत्व--इन सभी को उत्पत्ति 
संसारमें होतीरहै, संसारके कारण होती है। यदि संसार नहीं होता तो निर्वाण 
का आदश, निर्वाण का मागं, ओर नि्वेणमागं.के द्रष्टा कंसे ओर वयो होते ? जबं 
तक संसार है तभी तकं बुद्ध ओर उनके घमं का महच्वहै। संसारके न रहने परं 
बुद्ध ओर उनका धमं दोनों ही निरथंक हो जाते है । अतएव बौद्ध धमं एवं संस्कृति 
मे संसार का असाधारण महत्व है क्योकि यही बोधिमण्ड है । 

बोधिसत्वो की चर्या का क्षेत्र यह्‌ संसार वास्तव मे बोधिसत्वो का क्षेत्र है, 
दान, शील, शान्ति, वीयं, ध्यान, प्रज्ञा, उपायकौशल्य, प्रणिधि, बल एवं ज्ञान की 
पणता इसी संसार मे होती है । सम्यक्सम्बुद्धो को अचिन्तनीय महाबोधि के प्रकाश्च से 
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८६ भीरतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्मौवनाए 


 थथाभूत रूप मँ परिज्ञात यह संसार ही बुदधकषेत्र है ! महापुरुष की काय में प्रगट होने 


वाले बत्तीस लक्षण तथा अस्सी अनुव्यज्जन इस संसार के प्राणियों के हित के क्एिही 
प्रगट होते हैँ । बद्ध के चार वशारद्यों, दश बो तथा अटारह्‌ आवैणिक धर्मो कौ 


उपयोगिता, केवर इस संसार के कल्याणमें ही है । पञ्चशील, अष्टशीर एवं दसशीक 


का, सभी ` प्रातिमोक्ष नियमों का, सँतीस बोधिपाक्षिक धर्मो का, चार सत्यो का, 
समस्त प्रकार की समाधि एवं समापत्तियों का, चार अप्रमेय भावनाओंका, चार 
संग्रहवस्तुओओं का, ओर तेरह धृतगुणों का--संक्षेप मे सद्धमं के समस्त तत्त्वो का 
सार्थक्य ओर ओौचित्य इस संसारम ओरसंसारकेक्एिहीहै। भगवान बुद्ध को 
इन तत्त्वों की कोरर आवश्यकता नहीं होती है, निर्वाण में इनकी कोद सत्ता अथवा 
उपयोगिता नहीं रह्‌ जाती है । परन्तु इन तत्त्वो के बिना कोई भ व्यक्ति बुद्धत्व्‌ प्राप्त 
नहीं कर सकता है । बुद्धत्व ब्रही प्राप्त करना चाहतादहै जो संसारम रहतादहै, 
अतएव इन सभी तत्त्वों का महत्व संसारम रहते हृए ही ह, संसार के बाहर नहीं । 
दूसरे शब्दों मे संसार ही बुद्धक्ेतर ह धमंकषेत्र है ओर संघक्षेत्र भी है । जो तत्त्वदर्शी 
है वह इस तथ्य को जानता है, उसके लिए व्यष्टि एवं समष्टि का भेद असम्भव है । 
उसके लिये संसार ओर निर्वाण दोनों मे कोई मेद नहीं हो सकता है । एसे तत्त्वदर्शी 
के किए यमकव्यत्यस्तता समाप्त हो जाती है । समस्त प्रपञ्चो का उपशमन हौ जाता 
है । उसको सरवंत्र नैरातम्य का दशन होता है। यह्‌ दुष्टिकोण केवर विमरकोति 
निर्देश की विशेषता नंहीं है । आचायं नागार्जुन ने मध्यम। प्रतिपत्ति को, ओर अन्य 
तान्त्रिक सिद्धो ने सहजावस्था की सम्यक्‌ व्याख्या मेँ यही दृष्टिकोण अपनाया हे । 
वरयोकि यही वस्तुतः विशुद्धि का अथवाश्ञान्तिका मा्गंहै। प्राचीन परम्पराके 
स्थविरो ते भी बुद्धवचनों का यह अंश पालि में सुरक्षित रा है-- 


सब्बे धम्मा .अनत्ता ति यदा पञ्जाय पस्सति । 
अथ निष्विन्दति दुक्खे एस भगगो विसुद्धिया ॥ धम्मपद १७९ । 


आत्मदृष्टि सभी भेदो व क्लेशो का मूर है । स्व एवं पर का भेद इसी आस्व , 
पर आधारित है । व्यक्तिवाद ओर समाजवाद के पारस्परिक भेद एवं सघषं आत्म- 
दष्ट अथवा सत्कायदष्टि के कारण है । जिसका आत्मस्नेह समाप्त हो गया है एसे 
वीतराग बोधिसत्व के लिए न व्यष्टि है, न समष्टि हैँ भौर न उन दोनों के बीच संघषं 
ही है \ विमलकीतिनिरदेश के प्रथम परिवतं मे तथागत लिच्छविकुमार रत्नाकर से 
कहते है--'कलपुत्र, बोधिसत्व को बुद्धक्षेत्र की परिशुद्धि पूणं करने के लिए अपने 
चित्त की परिशुद्धि करनी चाहिए । व्यो-ज्यों बोधिसत्व का चित्त परिशुद्ध होता है 
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विमङकीतिनिर्देशशूत्र के अनुसार व्यष्टि एवं समष्टि का सम्बन्धं ८५ 


त्मो-त्यों बुद्धक्षेत्र की परिशुद्ध होती है ।” व्यष्टि की परिशुद्धि पर समष्टि की परिशुद्धि 
निभेरदै। व्यषटिकी परिशुद्धि ही समष्टिकी परिशद्धिहै क्योकि व्यष्टि एवं समष्टि 
दो नहीं एक ही है। प्राचीन सूर्रोंमे इसी विचार को दूसरे शब्दों मे व्यक्त किया 
गया है । धम्मपद १८३ मे कहा है- 


“सन्बपापस्स अकरणं कुसलस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदपनं एतं बुद्धानं सासनं ॥"” 


स्वचित्तपरिशोधन होने से समस्त बुराइयां गायब हो जाती हैँ भौर सभी 
अच्छादयां जुट जाती हैँ । यही बौद्धमत का सार है। इसी स्वचित्तपरिशुद्धिकी 
प्रक्रिया से संसार का कल्याण हो सकता है ओर इसी पद्धति से व्यष्टि एवं समष्टि 
का द्रयभाव समाप्त हो सकता है । अतएव एकं बार पूनः यह्‌ कहना समीचीन प्रतीत 
` होता है कि स्वचित्तपरिश्लोधन वही सम्यक्‌ प्रकार से कर सकता हैँ जिसने स्व-भाव 
को धारणा का प्रहाण करके संसार का सच्चा स्वरूप परह्चान य्याहै। संसार का 
सच्चा स्वरूप अथवां स्वभाव यह्‌ है कि इसमे “स्व” एवं “पर” का भेद नहीं है, यह्‌ 
निः स्वभाव है । स्वयं अपने को निःस्वभाव जानकर ओर संसार को निःस्वभाव जान- 
करजो संसारमें बुद्धकायं करता है उसके लिए यह्‌ संसार बुद्धक्षेत्र है । 
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बोदधदशन की ष्टि से व्यक्ति, समाज 
ओर उनका सम्बन्ध ` 
श्री हरिज्ञंकर सिह 

दर्शन की एक शाखा, समाज दर्शन अपने समीक्लात्मक अर समन्वयात्मक 
पह्लृओं के दवारा समाज कै विषय में नियामक अनुरासन की वित्रचना करता दै तथा 
सामाजिक तथ्यों ओर मूल्यों मे समन्वय करता है। मानवजीवनं के जञ्वखन्त 
पटखृओं का अपने में अन्तर्भाव करने से इसकी प्रधान समस्या है समाज के दाशंनिक 
आधारो का पता लगाना ओर समाज विज्ञानो के निष्कर्षो का मानवजीवन के परम- 
मूल्यों के प्रकारा मे मूल्यांकन करना । 

हमारे समसामयिक युग मे सांस्कृतिक संकट के आसार दिगोचर हो रह्‌ हं । 

इसके मूल कारकं के रूप में यन्त्रवाद, भौतिकवाद, सा स्राज्यवाद, प्रजातिवाद, वग- 
संघं, अःतर्राष्टीय संघं, सामाजिकविघटन आदि प्रमुख दहं, साथ ही इसमें 
विज्ञान के प्रभावका भी कम अंशदान, आज के समाजदाशंनिकों के अनुसार नहीं 
है । विज्ञान दारा शक्ति प्राक्त कर छेते पर्‌ भी मानव का चरित्र विकसित नहीं हुआ 
है, फरुतः नये-नये प्रकार के शोषण ओर भ्रष्टाचार बहे हँ । मानव वैज्ञानिक विकाससे 
अपने अस्तित्व के समाप्त हो जाने की आशंका से आज त्रस्त है। अतः समसामयिक 
विचारक मानवसमाज के मागंदशंन हेतु व्यग्र हँ । क्या इस दिशा मे हम बृद्धदशंन की 
ओर आगाभरी निगाह्‌ से देख सकते हँ ? 

हमे यह मानकर चलना होगा किं पाश्चात्य देगो मे समाजदशंन का किस 
तरह का विवेचन हआ है ओर समसामयिक कार मे जिस विकसित रूपमे हो रहा 
है, उस दंग को बात बौद्धद्शन मे नहीं दंढनी चाहिए, क्योकि एक तो भारतीय 
ददनों कौ आत्मा भिन्न प्रकारकीरहै ओर दूसरे बौदढधद्ंन का (अन्यभी भारतीय 
द्शंनों का) परम मूल्यके विषयमे आग्रह भेदहै। फिर भी उन समस्याओं की 
विवेचना जिनं समाजदशन पश्चात्य जगत मे आजकल कर रहा है बौद्ध वाङ्मय में 
भी उपलब्ध है । यह्‌ भी ध्यान मे रखना चाहिए कि व्यक्ति ओर समाज की जव हम 
आज बात करते है तो हम यह मानकर चल रहे हैँ कि उनके अस्तित्व के होने को 
हम इनकार नहीं कर रहे हैँ (चाहे यह स्वीकृति, दर्शन मे, जिस नाम से कही जाय) 
ओर आगे भी उनके बने रहने की परिकल्पना कर रहै हैँ । 
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वौद्धदंन की हटि से व्यक्ति, समाज ओर उनका सम्बन्ध ८९ 


वौद्धद्शन जिस सत्यान्वेषी तथा सामाजिक क्रान्तिकारी के उपदेशों ओर 
आचरणों पर खड़ा होकर विकसित हुआ, संसार के विभिच् देशों मँ फंला ओर आज 
भी लोगों को अनुप्राणितं कर रहा है वह शुद्ध नाम के व्यक्ति थे जो वैराग्य ओर 
व्याग की प्रतिमूति बनकर बोधि प्राप्त कर लेने पर भी सभी लोगों के दुःख, शोक 
एवं परिदेव के किए जीवन धारण किये रहने का बार-बार आग्रह करते हँ, बोधिसत्त्व 
 केरूपमे सभी के दुःख विमोचन दतु कलि के सभी कलो को अपने ऊपर आने का 
आवाहन करते हे रात-दिन जीवनपयन्त ह्र एक क्षण मे लोगों को दुःख एवं पीडा 
से चछृटकारा दिलाने हतु प्रयास करने का ब्रत केकर तदनुकूढ आचरण करते हं । 
अत; बौद्ध दारोनिकों को जिस तरह का समाज एवं उसकी व्यवस्था विरासत मे मिरी 
थो, उनम अपे चरम म॒ल्यों के परिप्रकय मे अभ्युदय ओर निःश्रेयस को व्यवस्था 
उन्होने स्थापित कौ । 

वौद्धदर्शन वैराग्यमृलक है, वैराग्य मे जो प्रतिषेध अथवा निषेध का संस्परं हे 
वह्‌ माध्यमिक बौद्ध प्रणाी (प्रासद्कखिक माध्यमिको का विरोषकर) की नाभिदहे। 
बिना निषेध के नवीन निर्माण असम्भव दै । एक ऊॐँचौ स्थिति या सर्वच स्थिति को 
प्राक्च करने के लिए सीमाओं को या छोटे-छोटे दायरो को (चाहे ये दायरे जिस भी तरह 
के हों, अहं सबसे छोटा दायरा या उसका ओर विस्तृत रूप मे कोई बड़ा दायरा) 
टूटना होगा, तब वास्तविक ओर कल्याणकारी स्थिति प्राप्त. हौ सकेगी । स्व, अहं 
एवं उनसे सम्बद्ध भेरा' आदि अपने विविध रूपों मे वस्तुतः मिथ्यादृष्टयां ह । 
निषेध या प्रतिषेध इन्दं मिथ्यादृष्ियो का होना हे । एेसी मान्यता के कारण, बोौद्ध- 
द्॑न, व्यष्टि (व्यक्ति) एवं समष्टि (समाज) के ल्ए-- जो कि अन्योन्याध्चित ओर 
परस्पर सापेक्ष है- वैराग्य की भावना को त्याग कर अभ्युदय की प्राप्ति का उपदेश 
नहीं देगा । 


अभ्युदय ओर निःश्रेयस को नागाजुंन दो पुरुषाथं मानते ह ।* इसके साथ ही 
इस प्रसङ्क मे रत्नावली मे आचायं ने जो विवेचना की है उससे समाज-व्यवस्था कौ 
एक रूप-रेखां का स्पष्ट संकेत हम मिलता है । जो अभ्युदय को अपनाना चाहते ह 
उनके लिए दान एवं शीलादि की विस्तार से विवेचना आचायं नागान ने की है 


१. धमेमेकान्तकल्याणं राजनु धर्मोदयाय ते । 
वक्ष्यामि धमं: सिद्धि हि याति सद्धमंभाजने ॥ 
प्राण्ध्माभ्युदयो यत्र॒ पश्वान्नैःश्रेयसोदयः । 
सम्प्राप्यौभ्युदयं यस्मादेति नैश्रेयसं क्रमात्‌ ॥ रत्नावरी १।२-३ 


परिसाद-२ | 
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ओौर पुण्यकमं करने की बातें कही है जिससे उन व्यक्तियों को अभ्युदय की प्रापि हो 
सके, वे यश के भागी बने ओर दूसरे जन्म मे ओर अधिक अभ्युदय को (राजाय 
 देवताकेखूपमेपेदाहोनेके रूप मे) प्राप्त करे । गृहस्थं के लिए अभ्युदय के उपदेश 
मे एवं सातवाहन राजा को प्रजा के सम्यक्‌ पालन के उपदेश मेँ जिन बातों को 
करने का नागार्जुन प्राविधान करते हैँ उससे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि अभ्युदय 
मे वे भौतिक आवश्यकताओं को सन्तुष्ट, शान्ति, सुव्यवस्था, सम्बन्धो की मर्यादा 
पर्‌ पूरा. ध्यान दे रहै हँ ओर उसे हेय नहीं संम्षते । वे मोक्ष को भी एेहिकता के 
बिना कुछ नहीं के रूप से घोषित करते हँ ओर एेहिकता को महत्ता तथा अर्थवत्ता 
प्रदान कर सवंहित' या “लोकहित' को धमं ओर नीति का लक्ष्य मानते हैँ ।* सुख 
को शारीरिक ओर मानसिक दो भागों मेँ विभाजित कर गृहस्थो के लिए दान, शील, 
क्षमा, सत्य आदि को धमं बतलाना यह्‌ इङ्धित करता है कि आचायं नागार्जुन का 
ध्यान व्यक्तित्व के इन दोनों पहदुगं की सन्तुष्ट परमभी है, किन्तु इन सभीको 
करुणा' के द्वारा परिचालिति होना आवश्यक है । शरत्नावली' मे आचाय नागार्जन 
यहु भो स्पष्ट करते हैँ कि श्रद्धा (ओौचित्य के प्रति वह्‌ निष्ठा जी राग, द्वेष, भय तथा 
, अज्ञानादि के वरीभृत होकर उगमगाती नहीं) अभ्युदय का स्रोत है ओर निर्णायक 
तत्त्व भौ है ।3 इतना ही नहीं वे अभ्युदय ओर निःश्रेयस के मध्य अविरोध मानते 
हँ । अभ्युदय पूर्व॑वर्ती है ओर निःश्रेयस का आश्रय भी तथा निःश्रेयस से कभी कटकर 
नहीं रहता । अभ्युदय सुख है ओौर निःश्रेयस उसकी उत्कृष्ट स्थिति । उन्होंने स्व ओर 
पर्‌, प्रवृत्ति ओर निवृत्ति, भावना ओौर बुद्धि (रीजन) का समाहार छोकरञ्जन या 
लोककल्याणके रूप में किया ओर घोषणा की किं वह॒ आचरण धमं कहे जाने की 
पात्रता नहीं रखता, जिससे परद्रोहु समाप्त न हो तथा लोकं के प्रति अनुराग न हो ।* 
 स्पष्टहै कि यहाँ लोकं का अहित अधमं है। जो श्रद्धा अभ्युदय का साधन ब्तलायी 


गयी है वह्‌ प्रज्ञादीप्त श्वद्धा है, अन्धविश्वास नहीं । यही श्रद्धा प्रज्ञा से परिशुद्ध बनकर 


करुणा या महाकर्णा मे परिवधित हो जाती है । 


: -;. . अतः बौद्ध समाज व्यवस्था (उसे बौद्ध समाजदशंन भी कह सक्ते है) नीति 
प्रधान, मूल्यात्मक भौर मध्यममार्गी है । अतः राजव्यवस्था को नागार्जन धर्मप्रबणं 
बनाना चाहते हैँ ओर तदथं सत्य, त्याग, शान्ति ओर प्रज्ञा आदि गणो को वांछनीय 


१. मोक्षे नात्मा न च स्कन्धा मोक्ष्वेदीह शः प्रियः । 
आत्मस्कन्धापनयनं किमिहैव तवाप्रियम्‌ ॥ रत्नावली १।४१ 
२. शारीर मानसं चैव सुखद्रयमिदं मवम्‌ ॥ रत्नावली २।४६ 
३. रत्नावली १।५ । ४. रत्नावङी ४।७४, ४।८१, ४।६ । 
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समन्ते है । राजा को उदारचित्त, क्षमावान, कृषा, त्यागी, दानशील ओर नीतिमान 
होने का उपदेश देते हँ । उनके अनुसार राज्य का, प्रयोजनं केवर प्रजा के सम्यक्‌ 
परिपालन के किए है) वे राजा को उपदेश देते हैँ कि अपराधी को दण्डदेतो उस 
को आकांक्षा से वैसा करे, हेष या अर्थिप्सा के कारण नहीं ।* वे हत्यारे के वध को 
भी दण्ड के रूप मे स्वीकृति नहीं प्रदान करते, अपितु उसको पीडित करने ओर 
निधिषय करते की बात कहते हैँ ।* उनका वैराग्य शरीर को कष्ट देने वाला ओर 
सभी भोगों को हेय समञ्चकर त्यागने का प्रतिपादन नहीं दै । जिस तृष्णा को सभी 
अनर्थो की जड माना जाता है ओर जिसके निरोध को सभी बौद्ध आवश्यकं मानते हे 
उसे ही बोधिसच्व की घोषणा के द्वारा “स्वंजनहित' रूपी जीवन के उत्कृष्टं लक्ष के 
छिए “उपायः के रूप मे स्वीकार किया गया है । इसी तरह, यद्यपि दुःखनिरोध परम- 
रक्षय है, ओर दुःख को हेय माना गया है, तथापि जैसे कटिसेही कांटा निकलता 
है, वैसे ही बोधिसत्व परदुःलविमोचनाथं दुःख को सहषं भोगने को उत्सुक है । 
दुःख इस अवस्था मे हिय' न होकर !उपादेय' बन जाता हे । 
यह्‌ भी ध्यातव्य है कि आचायं नागार्जुन राज्य के विभिन्न अधिकारियों को 
नियुक्ति के विषय म जिन अलग-अलग योग्यताओं एवं विरिष्ट गुणों को अनुशंसा 
करते है उससे स्प हो जाता है कि समाज की कल्याणकारी भावना के प्रति उनका 
दृष्टिकोण कितना यथा्थपरक है । भोग को वे सवंथाभावेन तिरस्करणीय नहीं समञ्लत 
अपितु किसी अधिकारी के लिए उसे विशिष्ट गुणों की श्रेणी मेँ रखते हं । जसे दण्ड- 
नायक के प्रसद्ध मेवे लिखते ह- | | 
अकषदरास्त्यागिनः शरान्‌ स्निग्धान्‌ संभोगिनः स्थिरान्‌ । 
कुरु नित्याप्रमत्तांश्च धार्मिकान्‌ दण्डनायकान्‌ ॥\ 
(रत्नावली ४।२५) 
बौद्ध मत मानवतावादी है । वह्‌ मानव प्रयत्न को ही उसके कष्ट निवारण का 
साधन मानता है, भक्ति अथवा प्रसाद को नहीं । वह्‌ आप वचन को आंख मदकर 
मान लेने का पक्षधर नीं है । एेसी स्थिति के कारण बौद्धमत जाति या प्रजाति का 
` विभेद न कर मानव की समानता का पक्षधर है । वह अर्हिसा ओौर रोगो के हृदय 
परिवर्तन के द्वारा सवंहित कां हिमायती है, हिसा द्वारा बलात्‌ किसी व्यक्ति वगं या 
समाज को किसी विरोष मान्यता पर चलने के किए बाध्य करने का समर्थक नहीं । 
व्यक्ति, पुद्गल नामरूपात्मक पञ्चस्कन्धों का संघात या अन्य जोभीसंज्ञादी जाय, 
१, वही, ४।३१-३६ । २. वही, ४।३७.। 1 
परिसबाद ~र 
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मनुष्य समाज के साथ अन्योन्याध्रित सम्बन्ध वाला है । अतः हम पाते है कि बोौद्धमत 
नैतिक, आध्यात्मिक एवं मूल्यप्रधान समाजदरशंन है । 

निःस्वभाववादी होने से नागाजुन व्यक्ति ओर समाज दोनों को ही प्रतीत्य- 
समृत्पन्च, अतः सांवतिक मानने हैँ । उनका पक्ष यह है कि पुद्गल (व्यक्ति) ओर 
समाज अन्य हैतुभं ओर प्रत्ययो की अपेक्षा से व्यवहार का विषय बनता है, अतः 
प्रतीत्यसमुत्पन्न है । व्यक्ति को माध्यमिक व्यवहार सत्‌ मात्र ही मानते टं, इनके 
अधिष्ठान जो पञ्चस्कन्धादि हँ उनकी पारमाथिक सत्ता इन्हें मान्य नहीं है । प्रन है 
किं तिःस्वभाववाद या श॒न्यतावाद मे मानवतावाद, स्वाथं एवं पराथं के समन्वयरूप 
लोककल्याणवाद के समाजदशंन का कोई ताकिक आधार भी है । अचायं नागार्जन 
ते रत्नावली मे जो कुछ कहा है उसको मथने पर हमे इसका समाधान प्राप हो 
सकता है । उनका पक्ष है कि जिसकी अपनी स्वतन्त्रसत्ता होती है वह अन्य ठेतुओं से 
पेदा नहीं होता ओर अनित्य भी नहीं होता । अतएव, यदि दुःख को अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता मानी जाय तो अविद्या अथवा तृष्णा को उसका हतु नहीं माना जा सकेगा । 
ओर तब दुःखनिरोध की भी वात व्यथं होगी । अतः प्रतिफलित हआ कि जिसे भी 
नीति या धमं की व्यवस्था देनी है उसे भावों को प्रतीत्यसमुत्पच्च मानना होगा ओर 
यह स्थिति तभी सम्भव है जव भावों की निःस्वभावता मान्य हो । आश्य यह है कि 
एसा कों भी भाव नहीं हो सकता जो कारणों से उत्पन्न न होता हआ भी सत्तावारा 
(अस्तित्ववान) हो । अतः दुःख भौर दुःखके कारणों को केवल निःस्वभावता के 
आलोक मे समन्ञा जा सकता है । यही मध्यममागं है जिसमे व्यष्टि ओर समष्टि की 
व्यवस्था वेठायी जा सकती है । निःस्वभावता जगत की परिस्थितियों की यथार्थता 
सिद्ध करती है । व्यक्ति ओर समाज प्रप्त टो रहा है, अतः अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता, किन्तु है वह प्रप्त मात्र, स्वभावतः उत्पन्न नहीं । चूंकि स्वभावतः समुत्पन्न 
भावों का अस्तित्व नहीं होगा जौर अनुत्पन्न भावो का नास्तित्व नहीं होगा, अतः जो 
अस्ति-नास्ति व्यतिरिक्तं होगा वह्‌ निःस्वभाव होगा । इस प्रकार की निःस्वभावता के 
भृकट होते ही दोनों हौ अन्तो की अयथार्थ॑ता सिद्ध हो जाती है ओर यह भी स्पष्ट 
हो जाता है कि अन्तोकी दृष्या वस्तुस्थिति से दुर हं । अतः मिथ्यादृष्टियोंके 
आधार पर निमित (सामाजिक) जीवन व्यवस्था भी, एकांगी, राग्रैष-मोह आदि 
से प्रेरित तथा संकुचित हितसाधन वारी होगी, निहित स्वाथंमूलक होगी । उससे 
सभी का कल्याण नहीं हो सकेगा । इससे यह भी प्रतिफलित होता है कि व्यक्ति में 
स्वभाववाद कौ प्रेरणा से अहंकार तथा ममत्व की तीव्रता होती है । इसके प्रतिरोधी 
निःस्वभावता के द्वारा स्वभाववादी प्ररणाए समाप्त हो जायेगी, फलतः अहंकार ओर 
परिघंबाद-र 
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ममत्व भी समाप्त "होगा ओर तज्ननित छोटे-छोटे स्वां के दायरे भी । अतः 
नागार्जन की तरफसे कहा जा सकेता है कि समाजदशंन का आधार यथाभूत 
परिज्ञान ही होना चाहिए । विग्रह व्यार्वातिनी मे आचायं कहते भी है प्रभवति च 
शून्येतेयं प्रभवन्ति तस्य सर्वार्थाः ॥ 

जो लोग बौद्धमत पर निषेधात्मक ओर भिक्षप्रधान मत होने का दोष लगाते 
हे उन्हे रत्नावली को माध्यम बनाकर समाधान मिल सकता हे । महायान का 
निर्वाण अपने उत्कृष्ट रूप मे एेहिकता को ही महत्त्वप्रदान करने वाखा हे । नागाजन 
को जगत, मानवसमाज ओर उसके अभ्युदय की अवहैठना अभीष्ट नहीं हे । 

यह्‌ भी आक्षेप किया जाता है कि वौदधदेशना मे काम ओर अथं' इन दो 
पुरुषार्थो को “मूल्य' नहीं दिया जाता, जव कि ये दोनों समष्टि के अनिवायं अर्‌ है । 
किन्तु रत्नावली मे हम इस आक्षेप का भी परिहार पाते दँ । बौद्धदेशना मे यह्‌ माना 
गया है कि मानवसंतति अनन्तकार तक चरती रहेगी ओर इसीलिए बोधिसत्त्व 
अनन्तकाल तक लोककल्याण मेँ प्रयत्नरत रहने की प्रतिज्ञा करता दै। जिस 
अभ्युदय धमं की वात आचार्यं नागार्जन ने कही है । वह काम ओर अथं दोनो को 
अपने मे अन्तर्भाव किये हृए हैँ । उसके लिए समर्यादाय अवस्य॒वांधी गयी है, किन्तु 
मर्यादा बद्ध होने से वे सूल्य' की कोटि में नहीं रह्‌ गये, एेसा नहीं कहा जा सकता । 
हाँ, उन्हे चरम पुरूपाथं नहीं माना गया दै, (परममूल्य नहीं माना गया हे) ओर 
सम्भवतः साम्यवादियों तथा विशुद्ध भौतिकवादियों के अतिरिक्त कोई भी मत अथं 
एवं काम' को परमपुरुषार्थं नहीं मानता । दान आदि की नेतिक म॒ल्यके रूप में 
मान्यता, यह स्पष्ट कर देती है कि अर्थं का मूल्य समाज मे है । किन्तु इसके उपाजन 
के लिए उचित साघन को ही वांछनीय साना गया । 

इस प्रकार हमारे लिए माध्यमिक दहन मेंवेसूत्रहँ जो हमारी जाज को 
समस्याओं (व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्ध को ठेकर जो संकट की समस्या है) 
को सुलक्चाने में आलोक प्रदान कर सकते हं । | 


@ ॐ ॐ 
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बौद्धदरोन की दृष्टि से व्यष्टि ओर समष्टि 
डं° गोपिकामोहन भट्राचायं 


दशंन जीवन सम्बन्धी चिन्तन का नाम हैँ । इसमे एेहिक ओर पारलौकिक 
जीवन क्रा विचार क्रिया जाता है। भारतीय दशनम प्रारम्भिकं काल सेही 


, जीवन के विविध पक्षों पर विचार किया जाता रहाहै। बौद्ध दर्शन भी इसका 


अपवाद नहीं है । यहां भी व्यक्ति,.समाज, उनके सम्बन्ध ओर विकास पर विचार 
किया गया है । 


बौद्ध विचारधारा के विविध सम्प्रदाय हैँ । उनमें व्यक्ति के स्वरूप पर भिन्न- 
भिन्न प्रकार से विचार किया गया ह । कोई भी बौद्ध सम्प्रदाय शार्वतं अत्मा की 


सत्ता को स्वीकार नहीं करता । वस्तुतः रूप, विज्ञान, वेदना, संज्ञा ओर संस्कार 
- ये पञ्चस्कन्ध ही समस्त जड़ चेतन जगत के मूर हैँ । इन्हीं के आधार पर व्यक्ति के 
` अस्तित्व की प्रकत्यना को जा सकती है । किन्तु व्यक्ति इन पर आधारित इनसे भिन्न 
` कोई परमाथं सत्‌ वस्तु नहीं है । यद्यपि कुछ बौद्धो ने पुद्गल नाम से व्यक्ति के एक 
रूप कौ कल्पना कौ थी, तथापि विद्वानों का विचार है कि वह्‌ केवल वात्सीपुत्रीय 
वैभाषिको का ` मन्तव्य है । परवर्ती बौद्ध विद्वानों ने उसे बुद्ध सम्मत नहीं माना । 


इसी प्रकार बौद्ध दशन मेँ व्यक्ति के लिये सत्व शब्द का भी प्रयोग किया गया है। 


 . वस्तुतः बुद्ध की . दृष्ट से यह्‌ पुद्गल या सत्य के एकत्व की भावना विकल्पमात्र है । 


वहाँ व्यक्ति की व्यावहारिक सत्ता तो स्वीकार की गयी है किन्तु पारमार्थिक सत्ता 
नहीं । पाच रूपादि स्कन्धो मे ही सत्व, व्यक्ति या पुद्गल आदि की दृष्टियाँ की जाती 
हँ । बुद्ध ने स्वयं कहा है- 

“यथोक्तं भगवता ये केचिद्‌ भिक्षवः रमणा वा ब्राह्यणा वा आत्मेति समनु- 
पर्यन्तः समनुपश्यन्ति इमानेते पच्चोपादानस्कन्धानिति (प्रज्ञाकरमति, बोधिचर्याव- 
तारपचिका, (एशियाटिक सोसादइटी, कलकत्ता, १९०१), प° ४८८) जिस प्रकार 
उदकाहरण आदि कायं करने के कारण रूपादि ही धट कहलाते हँ धट इत्यपि 
र्पादय एवेकाथक्रियाकारिणस्तथा व्यपदिश्यन्ते (न्यायवात्तिकतात्पयं टीका 
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बौद्धदरदांन की हष्टिसे व्यष्टि ओर समष्टि । ९५ 


(चौखम्बा, १९८२ वि०, पु० २२६) उसी प्रकार ज्ञान, इच्छा, द्वेष आदि कायं करने 
के कारण रूपादि का समुदाय सत्त्व, आत्मा या व्यक्ति कहुलाता है । रूपादि से 
अतिरिक्त सत्त्व का कोई अस्तित्व नहीं है । बुद्ध ने तृष्णा को दूर करने के लिए एक 
शारवत आत्मा का विरोघ किया था । घमंकोति ने प्रमाणवात्तिक मे बतलाया है--. 


सुखी भवेयं दुःखी वा मा भूवमिति तृष्यतः । ४ 
यैवाहमिति धीः सैव सहजं तत्वदशषंनम्‌ । (रमाणवात्तिक १२०२) 


इसे स्पष्ट करते हए वाचस्पतिमिश्न कहते है-ययपि स्कन्ध क्षणिकः हँ तथापि 
अनादि अविद्या को वासनासे प्राणी यह एकं अह्ङ्कार काआध्रय सत्व है इस 
भ्रान्ति से सुखी होड, दुःखी नहीं, इस प्रकार कौ तृष्णा करता हुआं प्रवृत्त होता है । 
“यद्यपि विकश्ञरारवः स्कन्धास्तथाप्यनाद्यविद्यावासनावशोऽपमेकमहंकारास्पदं- सत्व 
मित्यभिमन्यमानः सुखी भवेयं दुःखी माभूवसिति तृष्णक्‌ प्रवत्तत इत्यथः” (न्याय 
वात्तिकतात्पयं टीका, पृ० ०७) । इस प्रकार के विवेचन के आधार पर यह कहा जा 
सकता है कि बौद्धो के इस अनात्मवाद मे शार्वत आत्मा तो नहीं है फिर भी अहं 
इस प्रतीति का -विषय विकल्प से जानने योग्य व्यक्ति अवश्य है । आधुनिकं युग के 
` बौद्धदशंन के विद्वानु इ्चैरवास्स्की ने बौद्धो के अभिप्राय को इस प्रकार स्पष्ट 
किया है- 


115 अल्कण  लृल्फला+ (९६ 10दुलालः भप्त पज [प्ाष्ल्व्‌ ४० 
1168610 116 एप 1125910 118 10018 17 2.5४ €19१606९8 बत्‌ 1४5 (०1 ्पङ्प्म 
110 पिप्ा€ 01165, 18 1116 एप्त (दक्णत्लक्म रग पल श्ण ठप च नरज 
कतल = ऽ$शला३, (लात 9ा @जपल्क्धठण ग एप्तवााऽफ, [-0फ्वना, 1923 
२. 22, 1.. 141) 

बौद्ध न्याय मे जो विर्व के तत्त्वों को स्व-लक्षण ओर सामान्य लक्षण के रूप 
मे देखा गया है उसमें कभी-कभी स्वलक्षण को व्यक्ति का समानाथंक सा समन्न लिया 
जाता है ओर यह्‌ भी मान लिया जाता है कि व्यक्ति परमाथंसत्‌ है । तथ्य यह है कि 
बौद्ध न्याय मेँ "अथंक्रियासामथ्यं'' ही वस्तु का लक्षण है--“अथेक्रियासामथ्यंलक्षण- 


त्वाद्‌ वस्तुनः ! (धमकी ति, न्यायचिन्दु, १. १५) । अतः रूपादि स्कन्धो के समुदाय मे ` 


जो जलाहूरण आदि का सामथ्यं है, वही वस्तुसत्‌ है । रूपादि का समुदाय वस्तु सत्‌ 
नहीं । न ही समुदाय पर आधित कोई समुदायी या अवयवी वस्तुसत्‌ है । इस प्रकार 
व्यक्ति या सत्त्व एक व्यावहारिक पदाथं है, परमार्थं सत्‌ नहीं, इसका ज्ञान विकल्प 


सेहोताहै। 
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९६ | भारतीय चिन्तन की परम्पराःमें नवीन सम्मावनाणएं 


व्यक्ति के समान ही व्यक्तियों का समुदाय जो समाज है उसके विषयमे भी 
कहा जा सकता है । किन्तु जैसा अभी ऊपर सङ्केत किया गया है बुद्ध ने तृष्णा की 
निवृत्ति के लिए ही आत्मा की शाश्वत सत्ता का निषेध किया था । व्यक्ति ओर समाज 
तथा इनके सम्बन्धो का उन्होने कहीं प्रतिवाद नहीं किया । वृद्ध का समस्त जीवन 
जनहित मे खगा रहा । बद्ध की करुणा अनुपम है । संसारके दुखोंकी पद्धुमे फंसे 
हृए प्राणियों के उद्धार के किए ही उन्होने देशना की थी । वाचस्पतिमिश्च जसे बोद्ध 
मत के आलोचक भी इसे स्वीकार करते है । न्यायकणिका (मेडीकल हाल, काशी, 
प° ११०-१११) परवर्ती बौद्ध दशन मे तो यहाँ तक स्वीकारा गया ह कि नैरात्म्य 
साक्षात्कारं करने के अनन्तर ही सवं्ञ जनहित का उपदेश करता है (ब्र° न्याय- 
कणिका प° ११२-११२) 

भगवानु बुद्ध ने स्थान-स्थान पर व्यक्तिओौर समाजके कल्याणके लिए 
उपदेश दिया है । उनके अष्टाद्धिक मागमे कुछ व्यक्तिके ल्यिभीदहै ओर नु 
समाज के ल्यि भी । जहां सम्यक्‌ दृष्टि ओर सम्यक्‌ संकल्प को, सम्यक्‌ स्मृति ओर 


सम्यक्‌ समाधि को व्यक्ति का हितकारी धमं कहा जा सकता दै, वहीं सम्यक्‌ वचन 


सम्यक्‌ कम॑, सम्यक्‌ जीविका ओर सम्यक्‌ प्रयत्न-ये सभी समाज हितकारी कमं 
ही ह । सम्यक्‌ जीविका ओर सम्यक्‌ धमं की यह भावना व्यक्ति को समाज म उचित 
कमं करने की प्रेरणा देती है । 

भगवान वृद्ध ने तत्काटीन समाज मे प्रचलित अनेक वुरादयों, रूदियों, अन्ध- 
परम्पराओं का अपने मधुर उपदेशों से निराकरण किया । वह सव समाज-कल्याण 
की भावना ही है । उन्होने समाज मे जन्म से किसी को ब्राह्मण या अन्य नहीं माना । 


उन्होने स्पष्ट कहा- न चाहं ब्राह्मणं ब्रूमि योनिजं मत्तिसम्भवं, अकिञ्चनं अनादानं 


तमहं ब्रमि ब्राह्मणं । 
(धम्मपदः, ब्राह्मणवग्गो, १४) संस्कत पुस्तकालय, चौ० वा० न° ९७, कचौडी 
गो, वाराणसी, १९७१ । 


पालि साहित्य से विदित होता है कि पदे-पदे सामाजिक कार्यो मे होने वा 
सन्देहो को उन्होने दूर किया ओर समाजकल्याण के छिये आवदकं उपदेश दिया । 
उनके उपदेश अमर हैं| वे सदा व्यक्तिओर समाज के मद्धल के लिए समथ हैं। 


परिसंबाद-२ 
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बौद्दशंन की हष्टि से व्यष्टि मौर समष्टि . , ९७ 


आयुष्मानु आनन्द को सम्बोधित करते हुए जो उन्होने वल्जीगण के विषय में कहा 
था, वह्‌ आज भी गणतन्त्र राष्ट के किए एक अमूल्य उपदेश कहा जा सक्ता है । 
भगवान्‌ ने उन्हे सात अपरिहाणीय धमं के रूप मे बतलाया था ।. वे.सात धमं है- 
(१) निरन्तर मिलकर बैठना, (२) मिलकर कन्या को पूरा करना, (३) विधान के 
अनुसार कायं करना, (४) सम्माननीयों का सम्मान करना, (५) शी जाति का 
सम्मान करना, (६) धामिक कृत्यो का पालन करना, (७) ज्ञानियों ओर धम॑वृद्धो की 
रक्नाकरना। `  . “ क~ | | 
महापरिनिब्बानसुत्त मे एेसे अनेक उपदेश उपलन्ध होते हैँ जिनमें व्यक्ति तथा 
` समाज दोनों का कल्याण निहित है । संभ्षेप मे, यह कहा जा सकता है कि बौद्ध धमं 
ओर दशन व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के प्रति सदा सतक रहा है । उसका लक्षय 
केवल निर्वाण नहीं है, अपितु जनहित दहै ओर विश्वकल्याण है । 
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धमं के अनेक आयाम, अनेक पक्ष सम्भव है । धमं व्यष्टिपिरक हो सकता है 
समष्टिपरक हो सकता है; परलोकसाधक हो सकता है, लोकसाधक हो सकता है । यदि 
उसका अथं ओर व्यापक करें तो उसके अन्तगंत हर प्रकार का कतंव्याकतंव्यविवेक 
अ जाता है । व्यासभाष्य की घोषणा है कि धमं किसीं भी वस्तु के स्वरूप का धारक 
है, महाभारत की घोषणा है कि धमं समाज का धांरक .है, अथर्ववेद की घोषणा है कि 
धमं पृथ्वी का धारक है, तेत्तिरीयारण्यक की घोषणा है कि धमं सम्पूणं जगत्‌ का 
धारक है । किन्तु बुद्ध का धमं रातप्रतिरत निर्वाण-धमं है, जिसे लोक की विवुद्धिसे 
को प्रयोजन नही--न सिया लोकवडुनो', "न पुत्तमिच्छे, न धनं, न रदु" । 

वस्तुतः, बुद्ध लोक के सम्बरद्धन के प्रति कहीं भी प्रतिश्रुत, प्रतिबद्ध नहीं 
दिखायी देते । इनकी दृष्टि मे तो लोक धाँय-धांय जल रहा है, जिसमें फंसना नहीं 
बल्कि वचना ही श्रेयष्कर है । मुहम्मद के आरम्भिक उपदेशों मे इनकी हश्च-चेतना 
कैसी तीक्ष्ण है ? बुद्ध की दादह्‌-चेतना तीक्ष्णतरं प्रतीत होती है वस्तुतः इतनी तीक्ष्ण 
कि उसकी चिन्ता में उन्हँं तत्त्वज्ञान, तत्त्वमीमांसा, की बातें बिलकुल नहीं सुहाती । 

निश्चय ही बुद्ध लोक में प्रवृत्ति नहीं, खोक से निवृत्ति ओौर निवंति (निर्वाण) 
का सन्देश लाये ये, समष्टि की समस्याएं सुलन्ञाने नहं आये थे । अतः उनसे किसी 
समाज-दशंन की आशा व्यथं है । वे प्रचलित समाजन्यवस्था की अतियों पर यदा कदा 
अनुषद्खतः कटाक्ष अथवा आक्षेप करके रह्‌ जाते थे। समाज-व्यवस्थापन उनका काय- 
छत्र ही नहीं था। वे अन्य अनेक शास्ताओं, पेगम्बरों के समान कोद रौकिक 
कर्तंव्याक -व्यशास्त्र, कोई शरीअत, लेकर नहीं आये थे । उन्होने शाश्च दिया, किन्तु 
श्रमणो को, अथवा श्रामण्यप्रयोजक । यह्‌ दूसरी बात है कि उसका विनियोग समष्टि 
, कैदहितमेभी किया जा सकता है, जिस पर हम आगे चलकर विचार करेगे । 

बुद्ध की सम्टि-निरपेक्षता उनका दोष नहीं मानी जा सकती । जो उनका 
क्षेत्र ही नहीं है उसमे उनके अप्रवेश पर चिन्ता व्यक्त करने का कोई कारण नहीं । 
बद्ध उत्कट तात्त्विक दुःख-चेतना से त्रस्त मानव के मसीहा बनकर आये थे, उसके 
त्राणाथं निर्वाण का सन्दे रेकर । 


परिसबाद्र-र 
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बोद्ध धमं-दशं न मूलतः एक समष्टिनिरपेक्ष धम॑-दशंन है । सम्यक्‌ सम्बुद्ध की 
सम्यक्सम्बोधि आ्यंसत्य-चतुष्टय मे सच्निहित है, उसका शेषांश--क्षणभंगवाद एक- 
विध अथवा द्विविध नैरात्म्यवाद आदि-विस्तार-मात्र हैः अनुषंग-मात्र है । . इसी 
प्रकार बौद्ध निर्वाण-दृष्टि बौद्धदशेन की आधारशिला है द्रव्य है, जब कि मूलतः 
तत्प्रयोजक, किन्तु प्रसंगतः समष्ि-साधक बौद्ध अष्टीग मागं, महाकरुणा; बुद्धिवाद, ` 
आदि को गुण-मात्र, पर्याय-मात्र माना जा सकता है । ४ 

तथापि गण-भाग, पर्याय-भाग, मे इतनी क्षमता निश्चय ही विद्यमान है कि 
उसके आधार पर समष्टि के गठन मे पर्याप्त सहायता मिक सकती है, जंसाः कि आगे 
स्पष्ट होगा । | 
इस सन्दभं मे अशोक का नाम वरवशं स्मरण आता है। बौद्ध धमं-दशोन 
मूकतः समष्टि के गठन मे धमं के समष्टि-व्यवस्थापक रूप पर ही बर दिया, ओर 
निर्वाण-धमं को एकदम भुला दिया । यह्‌ एक सारगभं तथ्य है कि उसके शिला-लेखों 
मे निन्बान शब्द का उदेव तक नहीं होने पाया है, यहं तक कि निर्वाण-धमं की 
उसके दारा की गयी इसं उपेक्षा के आधार पर कदं लोग उसके बौद्ध होने म ही शंका 
केरने लगते हैँ । 

वस्तुतः समष्टि के प्रति बौद्ध-मनोवृत्ति सुस्पष्ट है । बोद्ध॒धम॑-दरंन मूतः एक 
अणृवादी (श्रमणवादी) गणवांदी, तथा. व्य्िवादी दशन है, जिसके अनुसार समष्टि 
 तातस्विक नहीं, अपितु संवृति-मात्र, सामान्यलक्षण-मात्र, नाम-मात्र, अतः भ्रान्ति-माव्र 
है। इस प्रकार बौद्ध दृष्टि मे समष्टिृष्ट का मिथ्यात्व ही निष्पन्न होता है । अतः यह्‌ 
दुष्ट सम्भूयसमुत्थान से सवंथा वेमेक है । बौद्धसंघ समष्टि-चेतना का नहीं, अपितु 
सामूहिक एकात्मिकता का परिचायक है । 

बुद्ध संसार को दुःखमय मानते है-'सवं दुःखम्‌" । दुःखता भी तीन प्रकार 
की-दुःख-दुःखता, सङ्कार-दुःखता, ओर विपरिणामदुःखता । संसार की एवंविध 
दुःखता, दुःख-रूपता, ओपाधिक अथवा नैमित्तिक नहीं हैः जो उपाधि अथवा 
निमित्तको दूर करदेनेसे दर हो सके। दुःख-रूपता संसार का स्वरूप-लक्षण है 
स्वाभाविक धमं है । एेसा नहीं कि संसार सुखरूप बन सकता था, उसे हमने दुःखरूप 
बना दिया है। संसार का स्वभाव ही दुःखता है) संसारोच्छेद के बिना दुःखोच्छेद 
असम्भव है । | 

वल्लभ आदि संसार ओर जगत्‌ मे भेद करते हुए कहते हँ कि जगत्‌ सत्य ओर 
ब्रह्मस्वरूप है, किन्तु हमारे अज्ञान ने उसे संसार-रूप दे रला है, जो मिथ्या है अर्थात्‌ ` 
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संसार का वास्तविक स्वाभाविक स्वरूप कुछ ओर ही है ओर हमने उसे मिथ्या रूप 
दे रखा है । -अनेक दादंनिकों का मतदहै कि संस्ारको संवार कर भूतल पर स्वगं 
उतारा जा सकता है । किन्तु बुद्ध संसार के प्रति एेसा दृष्टिकोण नहीं रखते । वे इस 
बात की प्ररांसातो करते किप्राचीन कारु मेँ सब रोग स्वधम-स्वकमं-निरत थे 
विन्तु उनकी प्रशंसा का यह्‌ अथं नहीं किया जा सकता कि यदि सब रोग स्वधमं 
स्वकमं के प्रति निष्ठावान्‌ हो जाय तो उनके “सब्बं दुक्खं" सिद्धान्त की सार्थकता में 
कोई कमी आएगी । उनके कथन का तात्पयं बस इतना हो सकता है कि यदि संसारमें 
रहना ही है तो धम॑-कमं-निष्ठ होकर रहना अधिक उपादेय है । यहाँ बुद्ध लोकव्यवहार 
की भाषा बोलते पाये जाते है, ओर लोकव्यवहार, लोकसंवुति, उनका विषय 
ही नहीं दै । | 
 बुद्धका दुःख-विर्रेषण माक्सं प्रभृति समश्टिवादियों के दुःख-विश्लेषण से 
तत्त्वतः भिन्न है । माक्सं के अनुसार एक प्रकार के दुःख प्रकृति-जन्य ह, जो प्रकृति 
पर विज्ञान की उत्तरोत्तर विजय के कारण तेजी से कम होते जा रहे है; दूसरे प्रकार 
के दुःख मानव-जन्य दै, जो न्यायानुप्राणित शोषणविहीन लोकव्यवस्था स्थापित करके 
` दूरक्यिजा सक्तेहै। बुद्ध व्याधि, जरा, मृत्युरूपी दुःखोंकी चर्चा करतेहे। 
विज्ञान इन दुःखों का आमूल उच्छेद करने के लिए कटिबद्ध है । बुद्ध इन दूखों को 
स्वीकार करके रह्‌ जाते हैँ ओर स्षट निर्वाण, संसारोच्छेद का नुस्खा पेश कर देते हः 
जबकि विज्ञान जीवन का उच्छेद किये बिना इनके उच्छेद के किए बद्धपरिकर है 
ओर इस दिरा मे उत्तरोत्तर बढता जाता है । | 
दुःख चेतना, करूणा, महाकरुणा को जन्म देती है । यह्‌ करूणा श्रावक अर 
प्रत्येक बुद्ध मे सतत्वावरम्बना होती है । दुःखग्रस्त प्राणियों के दशन से उत्पन्न होती 
है, जबकि सम्बुद्ध मे वह वस्तुधर्मा होती है । वस्तुतः बुद्ध की दुःख-दृष्टि आरम्भमे तो 
सत््वावरम्बना ही होती है, किन्तु वह्‌ आगे चलकर वस्तुधर्मा होती दै अर्थात्‌ 
बृद्ध का दुःख अनन्तः भौतिक ओर मानसिक न रह्‌ कर आध्यात्मिकहो जाता दहे । 
उनकी करुणा की भी यही दशा है । सत्त्वावलम्बनां दुःखता ओर तज्ञन्य तत्त्वाव- 
म्बना करुणा ही वस्तुधर्मा दुःखता की जनक है, ओर वस्तुधर्मा दुःखता वस्तुधर्मा 
करुणा को जन्म देती है । अतः कहा जा सक्ताहै कि यदिप्राणी दुःखसे मुक्तो 
जायं तो वस्तुधर्मा दुःखता भी निवत्त हो जायगी । 


जहाँ तक निर्वाण का प्ररन है । जो बुद्ध धमं का चरम रक्ष्य है, वह्‌ संमष्टि के | 
बहुत काम का नहीं । देखिए, सोपाधिशेष निर्वाण की दशा मेँ अहत्‌ अपने को लोक से 
असंपृक्त रखता है, क्योकि उपादान-रूपी इंधनं तब भी विद्यमान रहता है ओर 


वरिसंवाव-र 
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तृष्णा कौ अग्नि कभी भी भड्का सकता है । निरुपधिदोष निर्वाण में चित्त तो शेष 
रहता है, किन्तु वह्‌ बुक्षी हुई अग्नि अथवा प्रान्त, गम्भीर महासागर के समान 
होतादहै, जो कि समष्टिके काम का नहीं । वस्तुतः निविवासुके लिए पुण्य कायं 
(10721 ०५४४;४) भी वाजित ही समक्ञिये, क्योकि पुण्य भी संसार-साधक है, निर्वाण- 
साधक नहीं, निर्वाण पूणं नैष्कम्यं की अवस्था है । निविवासु डे के समान एकाकी 
निर्द्र, निस्सम्बन्ध विचरण करता है। इस सम्बन्ध में एक अमेरिकी विद्वानु 
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016९60६ 1, पण दकम (जपत प2 681 26२. 

भाग मांग (०८४ 1०८०६) नामक समसामयिक वर्मी विद्वानु छिखता 
है-?6०]1९ ९710 एप्त &1*< 21] पाला 8वण10ह8 10 > शल1ह्०ण्ड ल्डि्र्गा, 
102 € पातवा ग 2 ०६०८०, न 6० र्न 1116 11268 2६ {116 
{ल01€ ९1४1 ६नत 16268, ६० अ0०ण पाणप्ठरल्त पाला पणित 6 नपा. 
ताला पणातुलाः 77 38व्ालाा ग [068 0 ० ५2816 1 ०८६्व्‌ ग = ऽल०ना03. 


इसी प्रकार चीनी बौद्ध ताभओ-वादी भी मानवीय पीड़ा के प्रति उदासीन बतलाये 
जाते हैं । 

उपर्युक्त विचारणा से स्पष्ट हो जाता है कि बौद्ध धमं मूलतः या तत्त्वतः एक 

नितान्त निवृत्तिप्रधान धमं है, जिसका रक्षय है संसार का आत्यन्तिक-उच्छेद ओर 


, 1, 4वाणित्‌ 2, 507० ण्व) कत्‌ 5ल्छल$ ( 1.0ात्‌०ा ७८०६6 ^116प 
& ५70, 1971 } ए. 431 
2. 31५2. ‰०७ ( @्10165 ६०6 86०४६ } क्र = एण 1115 1106 & ००८ 
०४७ ( [,0700 126पा711@प & &०. 1896 ), २. 430 
३, 4क्पणहठ डपु, 1. उरत्‌ = तणञठण पप प्यक ( वृ] 6 एपा686) 
हव फराङ्‌ (धल प्रन्ह्पठ कश्णापणड पि, 1963), २. 81 
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१०२ ्मोरतीय चिन्तन की परम्परा मै नवीन सम्भावर्नीपं 


मागं है समष्टि से आत्यन्तिक विरक्ति। किन्तु आज निर्वाणीय बौद्धधमं ओर 
. अशोकीय बौद्धधमं के भेद को महतत्वपूणं माना जाने लगा है । अशोक ने बौद्ध- 
धमं कों अपनाया अवद्य, किन्तु उसके निवृत्यंश को हटा कर । बौद्ध धमंका 
निवृत्यंश-निवृत्त शेषां निवृत्ति ओर प्रवृत्ति दोनों का साधक बन सकता है । अशोक 
ने उसका विनियोगं समष्टि के उन्नयन मेँ किया । अशोक-पथ के प्रशंसकों का मत है 
कि धमं के किसी भी रूप के फरीभूत होने के छिएु उपयुक्त खोकव्यवस्था अनिवायं 
है 1 उपयुक्त लोकव्यवस्था के निर्माणाथं सामाजिक न्याय, नैतिकता, आथिक-राज- 
नीतिक स्थायित्व आदि परम आवद्यक हैँ, ओर तदथं बुद्ध की रिक्षा की अ।शिक 
सामाजिक-राष्टिय परिणति सम्भव है । वस्तुतः दीघनिकाय के चक्कवत्ति-सुत्त (पाथिक- 
वग्ग ३ के तुतीय सत्त) में एक चक्रवर्ती सम्राट की भविष्यवाणी की गयी है जों सप्तम 
पत्त, रक्वण-सृत्त के अनुसार ३२ महापुरुषलक्षणों से युक्त होगा, ओर धमंचक्र- 
प्रवरतंन के द्वारा धरती पर धमं राज्य की स्थापना करेगा । ध्यातव्य है किं ३२ महा- 
 पुरूष-लक्षण उक्त चक्रवर्ती ओर बुद्ध मे समान होगे । जो उक्त जक्षणों से सम्पन्न जन्म 
लेगा, उसके सामने दोनों मागं खुले है--वह ब्रुद्ध॒भी बन सकता है ओर चक्रवर्ती 
सम्राट्‌ भी बन सकता है, किन्तु एक साथ दोनों नहीं । इसी अवधारणा के बर पर 
वर्मी बौद्धो ने एक भावी राजा की कल्पना की है जो सुराज्य की स्थापना करेगा । 
वस्तुतः बौद्ध धमं मे मानवीकरण की अद्भुत क्षमता विद्यमान है 1 उसने 
अनेक आदिम, प्राकृत हिख, वन्य जातियों को दया-दाक्षिण्य का पाठ पढ़ा कर उन 
संस्कृत मानव के रूप मँ परिणत कर दिया । इसकी तुखना एेतिहासिक-सास्छृतिक 
परिणति के केवर एक उदाहरण से की जा सकती है । अति प्राचीन आयं आमिष 
भोगी थे, किन्तु कालान्तर में. प्रायः जाति की जाति निरामिषभोगी बन गयी । धम 
` निवृत्तिषरक धमं भी..जीवन को कितना प्रभावित कर सकता है ओौर समष्टि लिरए 
कितना उपयोगी हो सकता है, यह्‌ उपयुक्त तथ्यों से भरीरभांति समन्ञ मे आ सकता है । 
| वेद्ध प्रबज्या जौर श्रामण्य पर बरु देते हैँ, किन्तु उन्होने कई स्थलों पर उसके 
` खाक्षणिक अथं किये ह । संयत्तनिकाय के हाछिदहिकानि-युत्त मे इस प्रकार के लाक्ष 
णिक अथं अधिक स्पष्ट हए रँ । इसके आधार पर वर्तमान परिस्थिति में संसार से 
शारीरिक स्तर पर नहीं बल्कि मानसिक स्तर पर निवृत्ति पर्याप्त मानी जा सकती 
ह 1 आजं गीता का निष्कामकमं अथवा अनासक्ति का सिद्धान्त कुछ उसी प्रकार से 
समन्रा जाता है । एेसी अवस्था में अहन्ता-ममता, राग-देष से ऊपर उठा हुआ व्यक्ति 
समष्टिका अंग होकर भी मन.से विरक्तं ही कहा जा सकता है। | 
@ @ ॐ 


 परिसंवाद-२ 


क ----- _ 








सामाजिक संधथ्न की उद्त्ति ओर बौद दष्टिकोण 
 डा० प्रताषचच्छ 
अनेक व्यक्त तथा अव्यक्त कारणों से भारतविदोंकां एक बड़ा वगं पालि 


` त्रिपिटक मे संगृहीत समाज दरशंन परक विचारों की अनदेखी करता आया है । 


प्राचीन भारत में सामाजिकं संगठन सम्बन्धी चचिं सामान्यतः कु इने गिने संस्कृत 
ग्रन्थों को आधारं मानकर होती आयी है । इस एकाकीपन को श्लाघ्य मानना कठिन 
है । इसंका निदान किये बिना प्राचीनं भारतीयं समाज दशंन.का एक सम॑म्र-ग्राही 
संतुलित तथा वस्तुनिष्ठ चित्र भी विकसित नहीं हो सकेगा । समाज की उत्पत्ति 
प्रयोजन, वर्णव्यवस्था, विभिन्न वर्णो के कतव्य भादि अनेकं प्ररनों पर प्राचीन भारतीय 
मनीषी एकमत नहीं थे.। वैज्ञानिक. इतिहास रेखन यह माँग करता है कि विविधता 
को एक काल्पनिकं समरूपता के आचरण मे चछिपाने के स्थन पर . उसका उचित 
सम्मान किया जाय । | 


यह प्रनातीत है किं आदि बौद्धो (थेरवादियों) का ध्यान मुख्य रूप से उस 


अन्तिम.लक्षय पर.केन्द्िति था जिसे प्राप्त करनेके उहैस्यसे ही नरनारी अपना 


सर्वस्व त्याग कर संघ मे सम्मिलितं हो रहै थे। अस्तित्व मात्र की मौलिक एवं 
अनिवायं दुःलमयता तथां उससे मुक्ति कर उपाय--ये निश्चय ही एसे विषय जो 
गहरी लगन तथा एकाग्रता की अपेक्षा रखते हैँ । इसके बावजूद त्रिपिटक मं पसे 

संगो का अभाव नंहीं है जिनका इन परम लक्ष्यो से प्रत्यक्षतः कोई सम्बन्ध दिखाई 
नहीं देता । यह्‌ भी एक प्रचकित धारणा है कि तथागत .सिद्धान्ततः तत्वमोमांसा 
तथा विश्व-विन्ञान परक प्रर्नों मे उलक्ने के विरुद्ध थे क्योकि उनकी दृष्टि मे इनका 
निर्वाण प्राप्ति से कोई सरोकार . नहीं है । मेने अन्यत्र बुद्ध के तथाकथित "मौन का 
विशद विररेषण प्रस्तुत किया है” ! यहाँ इतना ही कना पर्याप्त होगा कि मेरे विचार 
मे बुद्ध विहव-विज्ञान के प्रति उदासीन नहीं थे । परित्राजक होते हए भी सुगत तथा 
उनके सहकर्मी समाज से हटे हुए नहीं थे । व अपनी युगान्तरकारी कुशाग्र बुद्धि द्वारां 


अपनी. परिस्थितियों का -विररेषण करते थे तथां जिसे अनुचित समस्ते थे, उसको 


१. द आयन पाथ (बम्बई) करः १९६९ के दो अंकों (जुङाई-अगस्त तथा  सितम्बर-अक्टुबर में 
प्रकाशित ठेखकं का निबन्ध (द अनं साइलेन्स आवद बुद्ध । .. न 
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१०४ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाणं 


स्पष्ट शब्दों मे प्रतिवाद भी करते थे । समाज के प्रति अपने.दायित्व के प्रति वे उस 
युग के कू अन्य श्रमणो की अपेक्षा अधिक सचेत प्रतीत होते हैँ । 

बुद्ध की गहन मानववादी दृष्टि उनके समाज दशन की अन्तवंस्तु को निर्धारित 
करती प्रतीत होतीं है । वे मानव को मानव होने के नाते महत्त्वपूणं मानते थे तथा 
किसी मानवेतर सत्ता कौ मानव का भाग्य-विधाता मानने को तैयार नहीं थे । पहर 


मान्यता का परिणाम था जन्म से. सम्बद्ध कंसी भी विषमता का निरपवाद विरोध । 


दूसरी के फलस्वरूप हमें बुद्ध का पूणंतः आत्मसंगत क्रियावाद प्राप्त होता है । त्रिपि- 
टक मे अनेक स्थानों पर सुगत ब्राह्मण वणं की सर्वोच्चता पर प्रन चिह्व लगाते हुए 
चित्रित हुए है, यद्यपि मेरी समन्न म यह्‌ ब्राह्मण-दरेष का साक्ष्य नहीं कहा जा सकता? । 
बुद्ध विषमता के विरोधी हँ । परिणामतः वे किसी भी वणं को मुक्ति प्रयास के सर्वा- 
धिक महत्वपूणं मामले मे विरोष अधिकार नहीं देते । 

मानव का अथं है स्वयं अपने किए निणंय लेने मे सक्षम॒बुद्धि से युक्त प्राणी । 
अद्खुत्तरनिकाय का एक उद्धरण यह स्पष्ट करता है कि बुद्ध के अनुसार मानव को 
वेतंमान अवस्था न ईश्वर कृत है (इस्सरंनिम्मान हतु) ओर न ही पूर्वजन्म के कर्मो 
का यान्विक परिणाम (पुब्बेकत हेतु) । अकारण (अहेतु अपच्चया) होने का तो प्रदन 
ही नहीं उठता? । | 

सामाजिक संघटन की उत्पत्ति क। इन दोनों मौलिक मान्यताओं से सीधा 
सम्बन्ध है । इस संक्षिप्त निबन्ध मे मेरा अभीष्ट केवल एकं उद्धरण के विरकेषण कौ 


सहायता से इस मुह पर प्रका डालना है। यह उद्धरण है दीघनिकायका 
 अमाञ्ज-सृत्त'° । 


बौद्धविदों की इस सभा के समक्ष इस महतत्वपूणं संवाद के अंशो को उद्धृत 
करना आवदयक है । मुले जिन पांच बातों ने विरोष रूप से प्रभावितं किया है केवल 
उन्हीं कौ ओर आपका ध्यान आक्रष्ट करना चाहूगा । 


संवाद का प्रारम्भ ब्राह्मण-वणं की सर्वोच्ताके दावों के विवेचन के साथ 
होता है । ब्राह्मणों का कहना है कि वे सुन्दर वेणंके है, शुद्ध है, ब्रह्या कै मुख से 
उत्पन्न होने वाले पुत्र हँ ओर फर्तः ब्रह्मा के उत्तराधिकारी हैँ । इन शब्दों से स्पष्ट 
१. रेखक की पूस्तक “आदि बौद्ध दशंन : अनत्मवादी परिप्रक्य' (मैकमिकन, १९७८} 
पं २४६ 
२. अगृत्तर निकाय (नालन्दा नागरी सं ०) जिल्द १, प° १६०1 
३. दीघनिकाय (नालन्दा नागरी सं०) जिल्द ३, विशेष रूप से प° ७३1 
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सामाजिक संघटन कौ उत्पत्ति ओर बौद्ध दिकोणं १०५ 


है कि आदि बौद्धो को “पुरुष-सुक्त' मे वणित सामाजिक संघटन तथा उसके आधार 
का न्यूनाधिक ज्ञान था! समाज . दशन की पदावली मे इसे अवयवी एकता का 
सिद्धान्त' कहा जाता है । इसकी विशेषता यह्‌ माननेमेहै कि समाज की रचना 
मानव ने नहीं किसी पारलौकिक सत्ता ने की है। यहं व्यवस्था इस प्रकार अन्ततः 
दैवी बन जाती है जिसमे परिवतंन मानव के अधिकार क्षत्र के बाहर की बात हैं। 
यही दृष्टिकोण गीतां क्रे उसं प्रसिद्ध उद्धरण मे भी देखा जा सकता है जिसमें वर्णो की 
सुष्टि सम्चायी गयी है । इस सिद्धान्त को संवादं के पूर्वादधं मे मेरी समन्न मे पूवेपक्ष के 
रूप मे रक्वा-गया है, क्योकि बुद्ध की विचारधारा इसके ठीक विपरीत है। एेसा 
लगता है कि आधुनिक मनीषियों की हौ भति आदि बौद्ध भी इस बात को समञ्च 
चुके थे कि सच्चा मानव-साम्य अवयवी-एकता के सिद्धान्त के आधार पर स्थापित नहीं 
किया जा सकता । तथागत ने अपने उत्तर मेँ पहले यह्‌ सिद्ध कर दिया है कि जैविक 
दृष्टि से ब्राह्मणों तथा अन्य मनुष्यों मे कोई अन्तर नहीं होता । अतः ऊंच-नीच का 
प्रहन निराधार है इसके बाद वे भी समाज को चार वर्णो का आकलन बताते है 
किन्तु इस मदृत्त्वपणं अन्तर के साथ कि पाप कमं तथा सदाचरण चारों मे समान 
ह्प से पाया जाताहै ओर यह्‌ भीकि अहंतव पर हर मनुष्य का समान रूप से 
अधिकार है । बुद्ध के स्वर से यह्‌ स्प प्रतीत होतादैकिवेजो कुछ कहं रहे है वह्‌ 

` प्रचलित धारणा से भिन्न दै । यह्‌ भी स्पष्ट है कि उत्तराद्धं मे वणित विन्विकासकी 

प्रिया पूर्वद्धं की स्थापनाओों के समर्थन हेतु ही द । शेष चार बातं इस प्रक्रिया 
से सम्बद्ध हे । 


(१) इतिहास को दो दुष्टों से देखा गया है : अनुरेख अर्थात्‌ एक सरल रेखा 
के रूप मे, ओर आवर्तौ अर्थात्‌ एकं चक्र के रूप मे । पहली दृष्टि सेमिटिक धर्मो 
की. विोषता है । इसके अनुसार जो कु भी हीता है, पहली ही बार होता है जौर 
दोबारा कभी नहीं होगा 1 आवर्त दृष्टिकोण प्राचीन भारत तथा ग्रस की विरोषता 
है, ओर यदी बौद्ध विचारधारा मै भी परिरक्षित होता है । । जिस प्रकार मन्वन्तर 
सिद्धान्त के अनुसार चार युग एक चक्र की माति धूम रहे ह -उसी भकार वध भी 
एक सतत्‌ प्रक्रिया की बात करते है, यद्यपि युगो का नाम नहीं रेते । यही नही. जसे 
सतयुग की अपेक्षा तरेता, तरता करो अपेक्षा द्वापर तथा द्वापर की अपेक्षा कलियुग निम्न 
कोटिके है, वैसे ही इस बौद्ध चित्र मे भी पतन की भ्पुखला दिखाई ष है । प्रारम्भ 
मे सब अच्छा है । विद्व का विरूय हो चुका है ओर जीव (आभालोकः' मे जन्म रंकर 
आनन्द का आदार करते हुए" आत्म प्रकाशः , वार, मे उडते हृए गौरवपूवंक रहं रहे 
ह । विश्च के पुनः विकसित होने पर ये ही जीव आभा-रोक से च्युत होकर मानव 


परिषंबाद-र 
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१०६ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


रूप ग्रहणं करते हं, फिर भी यह शरीर ग्रहण नहीं कहा जा सकता, क्योकि अभी 
आनन्द का आहार चल रहा है । धीरे-धीरे क्रमिक रूप से उनका पतन होता जाता है 
जो सम्भवतः सारे दुःख का कारण वनता है । 

(२) दुसरी ध्यान देने योग्य बात है वृद्ध का वह विवास जिसे रीज्ञ डविडस ने 
ना्मोलिज्म' के नाम से निरूपित किया है । इसके अनुसार जो कुछ होता है, किसी 
सहज नियम के अनुसार होता है । यदुच्छा के लिए कोई स्थान नहीं है । रोज डविडस 
इसे भी भारतीय चिन्तन की अपनी विरोषता मानते हँ जो सेमिरिक विचार-विधि 
मे उपलन्य नहीं है । जीवों की इच्छा पर होता तो सम्भवतः वे कमी भी आभा-टोक 
से च्युत न होते ।. किन्तु चूंकि उन्हें नियमानुसार व्यत होना था, इसीलिए वे छ 
नहीं कर सके । यह्‌ कटना अनुचित न होगा कि वृद्ध की दुष्टिमे सहज नियमों का 
यह्‌ अनन्य बन्धन ही दुःख का मूल है । 

(३) यह बात विचित्र प्रतीत होती है कि पृथ्वी का उदय जीवों के अवतरण 
को उत्तरवर्ती घटना है । यह स्पष् नहीं दै कि पृथ्वी के उदय के पूर्वं अन्य महाभूत थे 
या नहीं । किन्तु यह्‌ स्पष्ट है कि जीवों के पतन को पृथ्वी के साथ जोड़ा गया दहै । 

(८) पतन के कई चरण ह, किन्तु सभी के लिये स्वयं मनुष्य उत्तरदायी हँ । 
ससे पहले पृथ्वी को चखने के कारण तृष्णा का जन्म होता है । फलस्वरूप आत्म- 
भकार का अन्त होता है । आनन्द का आहार पहके ही समाप्त हो चुका होगा । फिर 


` लिगभेद का जन्म अन्न खाने के फलस्वरूप बताया गया है तथा यह्‌ भी स्पष्ट किया 


गया है कि योन सम्बन्ध भी तभी प्रारम्भ हुए जिसे सभी खोगोनेघुणाकी दुष्टिसे 
देखा । इसके वाद सवसे अधिक अरवांछनीय कायं प्रारम्भ हआ = संग्रह । संग्रह्‌ के 
कारण ही मौसम ओर फसल प्रारम्भ हुई, व्यक्तिगत सम्पत्ति का जन्म हुआ, अपराध 
प्रारम्भ हृए तथा समाज को संगठित करने की आवद्यता महसूस की गयी । 


आदि बौदढ समाजदशंन निश्चय ही सामाजिक समल्ञोते के सिद्धान्त पर 
आधारित ह । अपराधौ की रोक थाम के लिए ही “महा-सम्मत' की जरूरत पड़ी । 
ध्यातव्य दे कि सुगत का अपना श्ाक्यगण महा सम्मत को अपना प्रथम पूर्वज 
मानती थी, तथा महा सम्मत का विचार महाभारत मे भी उपलब्ध है । सच तो यह्‌ 
हैकिजो सिद्धान्त पश्चिम म आधुनिक युग म विकसित हुआ, वहु ईसा से करई 
तान्दी पूवं भारत मं पूर्णतः विकसित हो चुका था । 
1 न ` वणं व्यवस्था सामाजिक संघटनं का ही पर्यायहै चकि खेतकी रक्ाके 
निमित्त संघटन. प्रारम्भ हुआ था, इसलिये ,लत्तिय' वणं सबसे पटर विकसित हआ, 


परिसंवाद--२ 
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सामाजिक संघटन की उत्पत्ति ओर बौद्ध द्टिकोण १०७ 
यद्यपि उसे सर्वोच्च सिद्ध करने का जरा भी प्रयास इस स्थान पर नहीं किया गया है। 
कुछ अन्य स्थानों पर बुद्ध क्षत्रियो को ब्राह्मणों से रोटी ओौर बेटी के सर्वमान्य भारः 
तीय मानदण्डों के आधार पर श्रेष्ठ सिद्ध करते दिखाये गये है किन्तुः वहां पूरी वणं 
व्यवस्था का जिक्र नहीं है । वहाँ खत्तिय' वर्णं . मात्र कमं के आधार पर है, ओर पूरे 
वगं को राज-वगं मान ल्या गया है। , | 


अन्य तीन वर्णो की उत्पत्ति भी वैदिक परम्परा मे ्बाणत सिद्धान्त से कोसों 
दूर है । “बम्हन' शब्द का मूल 'वाहेन्ति' म है जिसका अथं होता है शुर रखना" । 
ब्राह्मणों को स्व॑स्व त्यागी तपस्वी रूप में चित्रित किया गया हैजोयातो ध्यान में 
लीन रहते थे (ज्ञायका) या वेद-पाठ करते थे । चेस्स' का जन्म “विस्स' से बताया 
गया है जिसका अथं होता है “अनेक! । वैरस्य वे जो अनेक कायं करते हों । अन्त में 
ज्ुद' वेबताये गये है जो आखेट आदि पर निभरहों। [त 

स्पष्ट है कि. वर्णो की ये व्याख्याय नितान्त मौखिक दै । यह्‌ नहीं बताया गया ह 
कि एक वणं मे जन्मा व्यक्ति क्या दूसरे वणं को चुन सकता है ? समाज एक स्वेच्छा . 
से किये गये यमञ्चोते के फलस्वरूप अस्तित्व मे आया है, इसलिए यह्‌ पूरी व्यवस्था 
मानव-कृत है तथा सम्भवतः बदली भी जा सकती है । . 


संवाद के शीर्षक के अनुरूप ही यह्‌ अनेक आधुनिक, . विरोषकर वोभपन्थी 
विचासें का अभरज्ञानः जैसा प्रतीत हीता है संसारःकी सभी धामि -वैचारिकं | 
परम्पराओं ने समाज की उत्यत्ति के विषय मे कुछ कहा है । उसे व्यक्तिगत सम्पत्ति | 
के साथ प्रत्यक्षतः जोडने का काम निश्चय ही केवर बौद्धो ने किया है । सम्भवतः 
इसके लिये भी वही वस्तुवादी मनोवृत्ति उत्तरदायी हौ जो अनेक रूप में त्रिपिटक मे 
दिखाई देती है । बुद्ध स्पष्ट ही समाज को एक अनिवायं बुराई के रूप मं मानते प्रतीत 
होते हँ । यदि मानव में तृष्णा ओर संग्रह्‌ जेसी कूप्रवृत्तियां न होती, ओर फलस्वरूप 
वह व्यक्तिगत सम्पत्ति तथा अपराधो को सम्भव न बनाता, तो सामाजिक संघटन भौ 
न होता । यह्‌ धारणा ही अपने आप में विलक्षण है कि व्यक्तिगत सम्पत्ति के अभाव 
मे अपराध भी अकल्पनीय है । पृथ्वी पर यह्‌ प्रारम्भिक युग जब धान बराबर खेतों 
मे र्गा र्ता था ओर लोग अपनी आवद्यकतानुसार सुबह ओर शाम को काट खाते 
ये “आदिम साभ्यवाद' का स्मरण कराता है । 





१. उदाह्रणाथं, दीघनिकाय के तीसरे तथा अट्ाइसवें सूत्त । 


परिवाद 
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१०८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनापं 


अन्त मेँ उन बातों की चर्चां भी आवश्यक है जिन्हें स्वीकार करने में कुछ 
रोगों को कठिनाई होगी । प्रथमतः, इन ॒तथ्यात्मक सूचनाओं का स्रोत क्या है ? 
वेदिक तथा अन्य प्रकार के आप्तवचन से यह्‌ किस अथं मँ भिन्न है ? यह प्रन बहुत 
महत्वपूणं न होता, यदि सामान्यतः बुद्ध आप्त वचन एवं शब्द-प्रमाण के विरोधी न 
होते । क्या यह्‌ मान ल्या जाय कि यह्‌ ज्ञान भी उसी प्रकार की क्षमताओं काअंग 
हे जिन्हे साधक अहं के साथ प्राप्त करता है ? निश्चय ही बुद्ध ठेसी करई बाते करते 
थे जिनकी जि साधारण मनुष्य के वरा के बाहर की बात होगी । एेसा करना बुद्ध 
अपना अधिकार मानते थे -वयोंकि उनके अनुसार यह्‌ उनका व्यक्तिगत अनुभव था । 
अन्य श्रमणो को वे एेसी बात बोलने की अनुमति नहीं देते थे जो उनके द्वारा अनुभूत 
न हों" । दूसरे, बुद्ध यहाँ स्पष्ट ही अध्यात्मवाद का पक्ष ले रहे हैँ । वह्‌ मूर स्थिति 
जिससे च्युत (अथवा पतित) होकर ही जीव विर्व-पक्रिया मेँ आबद्ध होता है अकस्य 
ही अशरीरी कल्पित की गयी होगी । अन्यथा मात्र आनन्द के आहार पर रहना 


संभव न होता । तीसरे, इस चित्र मे प्राकृतिक जगत्‌ तथा मानव के बीच कोई वास्त- 


विक समागम दिखायी नहीं दे रहा है । क्या उस युग से बुद्ध अपरिचित थे ? जब 
विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों को देवता मानकर उन्हे प्रसन्न करने तथा उनका सहयोग 
प्राप्त करने का प्रयास विशार पैमाने पर होता था । - 





१. उदाहरणा, दीघनिकाय (व्ही जिल्द) तेरहवाँ युत्त, विलोेषकर पृष्ठ २०१। 


परिप्तवाद--२ 








बुद्ध का स्वनियन्त्रित अध्यात्मवाद : 
समष्टि ग्यष्टि के सन्दभेमें 
शरी राघेद्यामधर द्विवेदी ` 


समाज सम्बन्धों का जार है । बुद्ध का समाज सम्बन्ध राहित्य पर बनता 
है । सम्बन्ध अहङ्कार, ममकार, प्रेम, सहानुभूति आदि से बनते हँ 1. बुद्धत्व इन 
जागतिक सम्बन्धो के विच्छेद से प्राप्त होता है। संसार व्यक्तिं की आत्म स्थितिसे 
पनपता है, बुद्धत्व व्यक्ति की अनात्म स्थिति से पनपता है । आत्मसत्ता से राग तथा 
परेम दोनों विकसित होते हैँ । अनात्मसत्ता से अराग, अखोभ ओर अद्वेष `विकसित 
होते है । राग संसार को सद्धीणं बिन्दुओों मे बाधता है, प्रमं सङ्कीणं बिन्दुओं को सबके 
प्रति सहानुभूति का पाठ पडढाता है। मानव को मानव के प्रति सहाचुभूतिशील बनाता 
है । व्यक्ति से परिवार की ओर उन्मुख करता है । व्यक्ति दायित्व के साथ परिवार 
के दायित्व की ओर बढाता है । परिवार दायित्व से भ्राम, जनपद, प्रान्त, देश एवं 
सकल मानव-समाज के प्रति दायित्व से अपनत्वभाव को विकसित करता है । वह्‌ 
धर मेँ रहता है, समाज में रहता है तथा खोक के सुखो एवं दुःखों को स्ेरता हैः 
उसके ञ्चेटने मे जो विकृतियाँ पैदा होती है, उनको दूर करने के लिए प्रयत करता 
है । बच्चे के किए अपने राग का प्रहाण करता है, अपनी अभिलाषाओं को कम 
करता है, उसकी देखा-देखी माँभी त्याग का भावः पनपाती है ओर प्रेमपूवेक दुःख 
को अपने भावी सन्तान के सुखमय जीवन के किए सहनः कर्ती है, यहाँ से समाज 
का बिन्दु प्रारम्भ होता है। यह बिन्दु गैर जिम्भेदाराना प्रारम्भ नहीं जीवन की 


असलियत है । यहां से दायित्वपूणं जीवन जब प्रारम्भ होता है तो वह सम्पूणं संसार 
` मं दायित्वपूणणं कव्य करने का भार अपने ऊपर ठे रेता है । परिवार बिन्दु मे सिमटा 


व्यक्ति जब सम्पूणं संसार को पारिवारिक मानकर चलता है तब वह॒ बोधिसत्त्व 
बनता है । तब वह स्थितप्रज्ञ कहलाता है । ओर तब गान्धी पैदा होता है जो किसी 
भी बात को कहने के पहर अपने में उसकी परख करता है । यहु दायित्वपूणं विचार 

आत्मवाद का प्रस्थान बिन्दु है। | 
| अनात्मवाद आत्मक्छेशा के समापनसे प्रारम्भ होता है) व्ह संसार में कषटभार 
से इतना दुःखी रहता है कि दुसरे के दुःख से भी आतद्धिति हौ उठता है, फकतः वह 
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सामाजिक बन्धनो से इतना भयभीत हो जाता है कि उसे स्वीकार करने से कतराता 
है । यदि किसी तरह बन्धन मे पड भी जाता दहै तो सांसारिक आस्वाद चखकर भी 
घबड़ाता है ओर बार-बार वह॒ भाग खड़ा होता है। वह राजमहल मे नहीं रहना 
चाहता, वह जंगर चला जाता है । वह परिवार, गाँव, समाज के कष्ट को दूर करने 
की व्यवस्था नहीं करता, वह्‌ तो उनके कष्ट के आतंक से इतना भयभीत रहता है 
कि जंगल पहुंच कर ही आश्वस्त हो पाता है । वह चाहता है कि प्रत्येक प्राणी इस 
दुःखी जीवन से सवकं क्यों नहीं लेता ओर उसी मेँ पड़ा-पड़ा आनन्दित क्यो हौ रहा 
है ? क्या यह्‌ कष्ट उसके अज्ञान के कारण तो नहीं है । यह्‌ अज्ञान क्थाहै? इसे केसे 
मिटाया जा सकता है ? इसका खोत क्या है ? आदि पर विचार करता हुआ एक 
आश्रम से दूसरे आश्म में पहुंचता है ओर इसके समापन का रास्ता पाताहै। घर 
से भगा हआ बुद्ध जंगल मेँ भी आदमी को खोजता है क्योकि अज्ञान की समस्या 
उसका गला नहीं छोडती । वह॒ तपस्वियों की जमात बनाता है, उसे भी छोडता है 
फिर अकेटे विचरण करता दहै, ज्ञानी होता है, ओर पनः अज्ञान के समापन की चिन्ता 
से अभिभूत वहं समाज में दौडता है पर वह्‌ ध्यान मेँ रखता है कि अव उसका समाज 
वह्‌ प्राठृत समाज नहीं होगा, जहां वह पेदा हुआ था । अव वह॒ तो एसे समाज की 
कल्पना करता ह जहाँ व्यक्ति तवं आये, जव उसका आत्मा एवं आत्मीय की दृष्टि खो 
जाये । वहां व्यक्ति आकर पूनः परिवार मे न फसे, पुनः जन्म धारण न कर सके, वहां 
से सीधे विमुक्त हो जाए, क्योकि जब व्यक्ति ने पारिवारिकता एवं सामाजिकता की 
कलुषित वृत्तियों का समापन करके संघ का आध्रमण किया है तो सम्भवतः उसका 
भी वही मन्तव्य होगा, जो वृद्ध का रहा होगा । यही बुद्ध कौ समग्र क्रान्ति है । यही 
बुद्ध का सम्यगञान हे । यहीं से वह्‌ लोक को व्यवस्थित करना चाहते थे । वह आदं 
समाज से दूषित समाज का नियमन करना चाहते थे इसी अर्थं में बुद्ध गान्धी से 
बड़ धे । इसीलिए राहुल जी ने कटा है- 

भारत के सम्पूणं इतिहास मेँ यदि बुद्धकी किसी पृरुषसे तुलनाकी जा 
सकती ट तो वह महात्मा गांधी ही हौ सक्ते ह यद्यपि वृद्ध का व्यक्तित्व तव भी ऊँचा 
हे । पर यदि ओर वातो मेँ बुद्ध बहुत ऊँचे सिद्ध होंगे तो असंख्य भारतीय जनता के 
मुक्ति सेनानी होकर गांधी जी भी आगे वहे हैँ । (महामानव बुद्ध, पु० ११) 

सामाजिक हित सम्पन्न करना हर विचारक का उदेश्य होता है ओर इसलिए 
वह्‌ चिन्तन तथा मनन प्रारम्भ करता है । भारत मे बहुत प्राचीनकाठ से विरोधी 
विचार तथा विचारक पैदा होते रे है, पर यहां विरोधी विचारकों को जलाया या 
समाप्त नहीं किया गथा, प्रत्यत उन्हँं भगवानु बनाया गया । यदि जलाया या मारा 
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भी गया तो उससे वह्‌ व्यक्ति भगवानु ही बना रहा । व्यक्ति सत्य ज्ञान प्राप्त करके 
पुनः समाज मे क्यों आता है इसलिए कि समाज वारे उसे पागल न कहु, ` वरना 
उसका तत्त्वज्ञान पागलपन का ज्ञान माना जायेगा । तकं जिस रागके आधार को 
नष्ट करके अपने को ज्ञान का जामा पहनाता है अगर उसे आस्था का संबरुन दिया 
जाय तो वह्‌ अपना गला स्वयं घोट केगा । ओर ज्ञानी अज्ञानी के बीच का भेद समाप्त 
कर देगा । ज्ञानी व्यवस्थाओं को जानकर तोडता है, अज्ञानी व्यवस्थाओं को आस्था- 
वश नहीं तोड पाता । पर ज्ञानीं व्यवस्था तोड़कर अपने को श्रेष्ठ महसूस करता हे । 
ओर अज्ञानी व्यवस्था तोड़कर अपने को हीन महसूस करता है । इन ज्ञानी अज्ञानियों 
मे कौन श्रेष्ठ है, इस विचार से भारतीय मनीषा ज्ञानी को तब तकं श्रेष्ठ ` नहीं मानती, 
जब तक वह्‌ सपूणं मानवं की दृष्टि से उत्तम कायं नहीं करता । साथ ही व्यक्तिगत 
जीवन उसका पवित्र नहीं होता । कभी कभी व्यक्तिगत जीवन श्रेष्ठ होने पर भी 
सामाजिक जीवन आदशंमय न पाकर वह व्यथित हौ जाता है, उस व्यथा के ` कारण 
वह्‌ समाज में पदापंण करता है ओर सामाजिक गुत्थियों को सुलन्ञाना चाहता है । 
वह्‌ जिन विग्रहं को अपने ज्ञान ओर आस्था के बल पर समाप्त किया था उन विश्रहों 
को समाप्त करने के लिए सामान्य जनको बतलातादहै पर वे यदि उसके अनुकूल 
आचरण नहीं करते तो उससे उसको खीज्च होती है । फलतः सामाजिक कृत्य छोडकर 
 आत्माभिमृखी होता है, आत्माराम को प्रसन्न करता है ओर उसके इस आचरण का 
समाज पर गहरा प्रभाव पड़ता है । इसीलिए रोग जंगलो मे ज्ञान लेने जते थे, 
क्योकि ज्ञानी का लोगों ने अपमान किया था, उसका बदला अब रोग उसमे आस्था 
जताकर देना चाहते हैँ । अब ज्ञानी रोगो के सच्चे भावसे ज्ञान देता है क्योकि 
लोगो ने उसके ज्ञानकीकद्र कीटहै। इसीलिए वह संसारभवको पार करनेका 
रास्ता बताता है । | : 
भारत मे साधु महात्माओं का बड़ा महत्व रहा है । भगवान्‌ बुद्ध इसी कड़ी मे 
सुमीरनी है । वह उपायकुशलं थे, वह्‌ किसको कंसा बताना चाहिए ? यहु जानते थे, 
वह तत्वज्ञ थे, लोकदितैषी ये, अतएव लोकानुकम्पा से संसार की ओर प्रवृत्त हुए । 
यह्‌ रोकानुकम्पा या छोकहितैषिता राजनीतिज्ञ या सेमीनारिर्टों का राजनीतिक या 
प्रवचन मंच नहीं था । वह दूसरे को दुःखी देखकर अपनी आंख नहीं मूँद लेते थे ओौर 
अपने को कष्ट मे पाकर सिद्धान्तवादी वक्तव्य नहीं देते थे या सामान्य जनों मे अपनी 
प्रसिद्धि के किए शाख्लवचन नहीं कहते थे । वह शाख के विरोधी थे, वह्‌ महाकारुणिक 
थे, उन्होने सिहनी शिशु की रक्षा के किए आत्मसमपंण किया था । वह॒ सामान्य व्यक्ति तौ 
क्या हिसक प्राणि के किए भी सवंस्व स्मित कर सक्ते थे । एसे बुद्ध से यह समाज कछ 
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रे सक्ता है, कु पा सकता है ओौर वह बुद्ध व्यक्ति समाज को बदल सकता है, वह्‌ 
खुद समाज के पीरे-पीछे चरवाहे जैसा घूमता है, राजा नहीं बनता । व्यक्ति राजा या 
विचारक बनकर अपने मे गौरव की अभिवृद्धि पनपाना है । चरवाहा बनने में बोक्ल 
ठोना पड़ता है । यह बोज्ञ उत्तरदायित्व का बोज्ञ है । राजा का पद पंजीवाद व्यवस्था 
का पद है। विचारकं भी बड़ा जागीरदार है । इसक्िए रन्तिदेव कहता है- 
न त्वहं कामये राज्यं न स्वगं नापुनभंवम्‌ । 
, कामये दुःखत्ानां प्राणिनामात्िनाङनम्‌ ॥ 
अवलोकितेश्वर भी निर्वाण नगरी को जाते जाते प्राणियों के आतंनाद को 
सुनकर अपनी मुक्ति का खोभ त्याग कर “जब तक संसार मूक्त न हो जाय, तब तक 
वह प्राणियों को सूक्ति दिलाने के लिए चरवाहे कौ भाति' पीपी लगे रहने की 
प्रतिज्ञा करते हैँ । इसलिए ही वह॒ कहते हैँ प्राणी अपनी मुक्ति स्वयं करेगा, बोधि- 
सत्त्व या बुद्ध तो उसका कल्याणमित्र बनकर मात्र राह दिखाता है। कहा भी है-- 
अत्ता हि अत्तनो नाथो कोहि नाथो परो सिया । 
अत्तना व सुदन्तेन नाथं लभति दुल्लभं ॥ 


ईस प्रकार समष्टि का निर्माण व्यष्टि. आत्मा से अर्थात्‌ जीव से प्रारम्भ होता 
है । यदि समष्टि का स्वरूप उचित.रखना है तो व्यक्ति (व्यष्टि) को ठीक करना पड़ेगा 
मरौर इसमे मन को आधार बनाकर चलना होगा । बुद्ध ने मन पर बहुत बर दिया 
है। यहां तक कहा जाताहै कि चित्त नदी यदि विवेक के. साथ रहेतो वह्‌ 
कल्याण का रास्ता दिखाती है ओर यदि विवेक के बिना रहती है तो पाप का रास्ता 
दिखाती है । विवेक तक पर आधारित होता है पर तर्कं, तकं के छिए नहीं, अपितु 
मानवकल्याण के लिए होता है। इसीलिए बुद्ध कहते हैँ मेरे वचनं को न तो श्चदधा 
मात्र से जौर न केवर बड्प्पन कौ भावना से मानो । यदि उचित रगे अर्थात्‌ मानव- 
हितकारी हैँ तो मानो । उन्होंने कहा यदि किसी सिंह के भय से भगा प्राणी अपनी 
रक्षा के किए नदी मे कूद पड़े ओर नदी मे उसे किसी जंगली खकंडी का सहारा मिक 
जाय, गौर उस सहारे से नदी पार करता हृभ-- थह मेरे जीवन का रक्षकं है "मान 
उसको अपने धर लाकर यदि पूजे' तो व्ह मनुष्य का अहित करेगा । उसी प्रकार 
धमं का गाठ पकड़कर, शाख की शब्दावली रट कर हेम समाज का हित कराने का 
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ठेकेदार बनना चाहते है तो हम उसका कदापि हित. नहीं करं सकेगे । राहुल जी. ने 
कहा है- वैज्ञानिकः भौतिकवाद के दाशंनिक .विचारों सेः अनुप्राणित . . समाजवादी 
आन्दोलन, आरामकुर्सी पर बैठकर लेक्चर श्ञाडने वारे वाक्पटु राजनीति ज्ञो की 
राजनीति नहीं है । इसमे पड़ने वालों को आग से खेलना पडता है, फिर यहां आचारः 
हीन पुरुष की टांग कैसे ठहर सकती है । इनके सदाचार की नीवं किसी ईशधरीय 
विधान या अत्हाम पर नहीं, बल्कि बुद्ध के शब्दों मे बहुजन ` हिताय बहुजन सुखाय 
है (वैज्ञा° भौति० पु० ८९२०) । स्तालित कहता है- सिद्धान्त प्रयोग के ` विन्त (1 
है \ इसीकिए तिलक ने गीता की प्रयोगात्मक ` व्याख्या की; जिसके कारण आत्म- 
ज्ञानियों को स्वतन्त्रता संग्राम में कूदना पड़ा था । आजकर का दाशंनिकं सिफं घरमे 
बैठकर जगत्‌ की व्याख्या बदल रहा है । वह्‌ खुद को परिवतित नहीं कर.र गहै । इस 
प्रकार घरमे बैठकर व्यक्ति यदि. अपने मे परिवत्तत न्‌ करता . हुमा समाज मे 
परिवत्तंन की बात करता है या समाज क्रो अपने से..ज्रिन्तितः ज्ञान .से. परिर्वत्तित मान 
रेता है ' तो यंह॒ निरा अज्ञान है। बुद्ध ज्ञान के किए तथा समाज के किए आगे बहे 
ये, राजमहर छोड थे । उन्होने मनुष्य को वशीभूत करने वारी प्रवृत्तियों का त्याग 
किया था । वह्‌ ईर का खात्मा किये थे । वह नियतिवाद के विरोधी थे । वह्‌ कायं- 
कारणवाद की नयी व्याख्या किये थे जिसमे उसका सोखलापन प्रगट हुआ था । 
ददान का कायंकारणवाद प्रकृतिजगत मे लग्‌ होता है चित्त मे जगत नहीं । क्योकि 
प्रकृति का विधान नियत है वर्षात्‌ म गहं तथा चना की खेती नहीं हौ सकती तथा 
गर्मी में धान नहीं पैदा हो सकत। है क्योकि प्रकृति के विधान नियत है, पर व्यक्ति 
इच्छा स्वातन्त्र्य से व्यवस्था बना कर पैदा भी कर सकता है । यद्यपि यह कायं दुरूह्‌ 
है, इसीलिए स्वतन्त्र चैतन्य शाखी व्यक्तित्व मे प्राकृतिक कायकारण भाव नहीं 
चरता है । इसीकिए वह्‌ पूरानी व्यवस्थाएं बदल्ता है, नयी व्यवस्था बनाता है । पर . 
आजकल के भौतिकवादियों की अव्यवस्थित व्यवस्था को भी सलाम करने की जरूरत 
हैजोनतो पुरानी व्यवस्था को चलाने देते है ओर न नयी व्यतरस्था को पनपा पाते .. 
ह । बुद्ध पुरानी व्यवस्थाए तोड़ने के पक्षपाती अवश्य थे तथा नियतिवाव्‌, ईश्वरवादः 
आत्मवाद के भंजक ये पर नयी व्यवस्था को अनियतवाद-अनात्मवाद ओर अनीश्वर 
वाद के आधार पर मानकर अध्यात्मवाद की प्रस्थापना कियेथे।. इसमे व्यक्ति ` 
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११४ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सस्मावनाएं 


स्वातन्त्य है--भौतिकवादी समाजवाद को कृढ्न नहीं । इसमें व्यवस्था है, श्रद्धा है, 


आस्था है । क्योकि भौतिकवादी ताक्रिक दर्शन की भांति सबका खण्डन मात्र नहीं हैया 
यह्‌ माक्संवाद का दिमागी पुलाव नहीं, जो दैशिक सीमाओं मे फसकर आगे नहीं बढ 
सकता । यह भारतीय अध्यात्मवाद है जहां आकर सारी मान्यताओं के त्याग के वाद 
अध्याठम के राह का अनुगमन कर सकता है । इसको मनुष्य पा सकता है, इससे 
मनुष्य बदला जा सकता हैः टससे समाज बदला जा सकता है गौर इसमे दो राय नहीं 
कि बुद्ध की सामाजिक तथा वैयक्तिक व्यवस्था भौतिकवाद या समाजत्रादी व्यवस्था 
तथा प्रजातन्त्रात्मक विचार स्वातन्त्य ओर स्वनियन्त्रित अध्यात्मशासन की व्यवस्था 
का विचित्र संयोजन है जिसे समञ्चने की जरूरत है । उस पर भाषण देकर नहीं 
पटुचा जा सकता । कमं की आवर्यकता है । कहा भी दहै-- 
जयति सुखराज एकः कारणरहितः सदोदितो जगताम्‌ । 
यस्य॒ च निगदनसमये वचनदरिद्रो बभूव सवं्ञः ॥ 
( तत्त्वसिद्धिः का मद्धलाचरण } 
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बोद्ध दशन के परिप्र्ष्य में व्यष्टि एवं समष्टि 
डां० केवलकरृष्ण मित्तल 


व्यष्टि एवं समष्टि दोनो ही परस्परपेक्षी अवधारणा हु फिर भी साधारण 
व्यवहारिक चिन्तन के स्तरपरही नहीं अपितु कतिपय दारांनिक अभिमतं के 
परिप्रश्य मे भी एेसा प्रतीत होता है कि इनमे से व्यष्टिको आधार एवं समषटिको 
आधेय माना जा सकता है । इस प्रकार व्यष्टि को श्रत्यय' एवं समष्टि को श्रत्यथोत्पन्न' 
समञ्ला जाने के कारण द्ितीयोक्त की अपेक्षा प्रथमोक्त को मृ अवधारणा कहा जा 
सकता है अर्थात्‌ एसा सोचा जाता है कि समष्टिको चर्चाविनाव्यष्टिके नहींहो 
सकती । जवकि व्यष्िकी चर्चा विना समष्टिके न केवलको ही जा सकती है अपितु 
ठेसा करना समीचीन भी है । इस प्रतीति का आधार है हमारे मानस मं व्यष्टिका 
सम्बन्ध एकत्व से तथा समष्टि का नानात्व के साथ होने से हे । प्रस्तुत लखक कौ एसा 
लगता है कि सवंसाधारण की इस प्रकार की मान्यता बौद्धदशंन को स्वीकायं नहीं 
| हो सकती, वयोकि उसमे नियत इकाई के ल्य कोई स्थान नही, ओर न ही एसी 
| किसी समष्टिकी ही चर्चा हो सकती है जो कि व्यवहारतः किसी व्यष्टिसे आबद्ध 
| न हो । समष्टि का उचित अथं समग्र अथवा सवस्व है बहुत्व नहीं । व्यष्टि एवं समष्टि 
| करे तादात्म्य सम्बन्ध के सन्दर्भ मे ही, स्वंसामान्य मेँ प्रचलित लोकोक्ति एके साधे 
| सब सधे, सब साधे सब जये तथा प्रसिद्धि जेन दानिक श्रीकुन्दकुल्दाचायं द्रा 
लक्षित जैन आगम, आचारां सूत्र मे कथित, “जौ एक को जानता है वहं सबको 
| जानता है ओर जो सबको जानता ह वह एक को जानता है (जे एगम्‌ जान्‌ से सब्बे 
| जानई, जे सन्बं जानई से एगम्‌ जानद्‌)' पर विचार किया जा सकता ह । 
| उपर्युक्त उद्धरित जेन उक्ति कौ समुचित व्याख्या या तो एकमेव अद्वितीयम्‌! 
| की घोषणा करने वारे अद्रेत सिद्धान्त के सन्दभं मे को जाती है अथवा बहूत्ववादी 
| एवं यथार्थवादी जेन अनेकान्तवाद के परिप्रक्यमे कौ जाती दह व्यष्टि एवं समष्टिके 
| क्रमशः एकत्व अौर नानात्व से जडे होने की बात से सरलता पूर्वक इनकार नह 
| किया जा सकता । 
| कहना न होगा कि व्यष्टि एवं समष्टि को एकत्व ओर नानात्व से जोडने पर 
| भी अथवा सम्भवतः उसी के कारण ही व्यष्टि एवं समष्टि दोनो की ही अस्मिमानता 
| अथवा इदन्ता सिद्ध करना सम्भव नहीं, जबकि उनकी इदन्ता स्थापित किये बिना 
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११६ । भारतीय चिन्तन फी परम्परा मं नवीन सम्भावनाएं 


उनके बीच किसी भी प्रकार के सम्बन्ध की चचां नहीं की जा सकती । व्यष्टिकी 
इदन्ता को स्थापित करने के लिये हमे प्रत्येक प्रतीत होने वाली व्यष्टिको उसकी 
समष्टि मे विर्ङेषित करना होगा, क्योकि बौद्धदशंन की विचारित मान्यता के अनुसार 
प्रत्येक व्यष्टि (वस्तु अथवा व्यक्तित्व) संघात रूपं है । अतः इस प्रकार व्यष्टि का आधार 
समष्टि है ओर समषटितो व्यष्टिके आवृतम आवद्हैदही, ओर उसका भी यदि 
विरलेषण करें तो व्यवहार प्रतीत व्यष्ियों (इकादयो) मे ही किया जा सकता दै, 


यह्‌ बात भी कछ कम महत्त्वपूणं नहीं कि उक्त व्यष्ियों मेँ से प्रत्येक-भी अपने में 
एक समष्टि है । 


व्यष्टि की इदन्ता पर विस्तृत विचार तो रेखक ने अन्यत्र किया है" यहाँ उसके 
कुछ मुख्य विन्दुओं का संक्षेप में परिचय देना पर्याप्त होगा । वे ह-- 

१--हम सब इस बौद्ध मान्यता से परिचित हैँ कि प्रत्येक व्यक्ति, जब तक कि 
निर्वाण प्राप्त नहीं कर केता, जन्म, दोशव, यौवन, जरा, मरण, पुनजंन्म तथा यों 
अनेक जन्मों के भवचक्र मे, सदेव बदलता हुआ चरता है । रगभग ५५० जातक 
कथाये भगवानु बुद्ध के उस श्यक्तित्व' के उदाहरण हैँ । प्रदन यह है कि मचुष्य, 
पर्‌, पक्षी के अनेक जन्मों मे से होकर चलने वाला व्यक्तिः किस प्रकार "वही' 
कहा जा सकता है जबकि वह्‌ बुद्ध मान्यता के अनुसार ही नित्य नहीं अनित्य है ओर 


परिवतंनः मात्र साया अथवा भ्रमरूप न होकर सतुरूप है गौर सम्भवतः एेसी मान्यता | 


के फरस्वरूप ही बौदढधमत में अनात्म की धारणा भी स्वीकृत है । व्यक्ति के एक जन्म 
से दूसरे जन्म मे बदलाव को बौदधमत मे मात्र देशान्तरण (टांसमादग्रेशन) न मानं 
कर प्रिणमन अथवा क्रमिक रूपान्तरण (दांसफारमेदान) मान ` लेने पर यह्‌ बात 
कदाचित्‌ समन्षमे नहीं आती कि कैसे भवचक्रके क्रमे, प्रतीत्यसमु्पाद के 
सिद्धान्त के अनुरूप, एक के पश्चात्‌ दूसरा अत्यन्त भिन्न रूप व्यक्तित्व उदित होता है 

वह्‌ विकासोन्मुख तारतम्यता (्रमिकता) जो हमे अवतारवाद की वैष्णव कल्पना मे 
` लक्षित होती है, बौद्ध जातकों के सन्दभं मे उसका नितान्त अभाव है । तथापि यदि 
बौद्ध एेसा दावा करे कि उनका क्रम वणंन वस्तुस्थिति के सर्वथा अनुकूल नहीं तो 
वैष्णव वणेन की अपेक्षा उसका अधिक निकटवर्ती प्रतिनिधित्व करता है तो उनके 


१. जनवरी १९७९ मे लखनऊ विश्वविद्यालय के दशन विभाग द्वारा आयोजित एक अन्तर- 
राष्टीय विचार गोष्ठी मे प्रस्तुत रेख मे; जिसका कि (हिन्दी अनुवाद) “बौद्ध परिप्रेक्ष्य मं 
व्यक्तित्व की इदन्ता' शीर्षक से दाशंनिक त्रैमासिक के वषं २१ (अक्टूबर १९७२) के 
अकं ४मे प्रकाशन हुभा दहै । 
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बैद्धदशन के परिप्रक्षय में व्यष्टि एवं समि ११७ 


द्वारा एेसा मत व्यक्त किया जाना सम्भवतः गर्त नहो होगा । किसी भी श्यक्तित्व' 
को समञ्चन का एक प्रयास उसके अनेक जन्मों मे प्रकट रूपों की समष्टि म विङ्केषण 
दवारा हो सकता है तथा किया जाता है किन्तु समस्या तो यह दै कि हम उस व्यष्टि 
को उसकी तथाकथित (उस प्रकार समञ्च हुई) समष्टि से कैसे जोडं ? जबकि एक 
जन्म का दूसरे जन्म से सम्बन्ध (परिणमन) भी हमारी साधारण बुद्धिके परेका 
विषय प्रतीत होता है । | | 

२-एेसा हमारा सवं युलभ अनुभव है कि हम किसी भी व्यक्ति को किसी भी 
समय, बदलता हुआ किन्तु *असुक' करके जानते हैँ ओर समय के अन्तर पर बदला 
हुआ किन्तु फिर भी “वही करके पदहिचानते है । एक ही समय पर, किसी एक व्यक्ति 
` को जानने वाके अनेक उससे परिचित उसे विभिन्न रूपों मे जानते पहिचानते हं । 
बहुत से “व्यक्तियों के व्यक्तित्व" का अभिनय मानो एक हौ "व्यक्तिः एक ही सम- 
सामयिक काल मे तथा कालान्तर में करता है अथवा विभिन्न समयो पर ओर सम- 
सामयिक कामें प्रकट होने वारे विभिन्न व्यक्तियों की समष्टिको हम एक ही 
व्यक्तित्व की व्यष्टिमे व्यक्त करते है। इस स्थिति का द्योतन कुछ इस प्रकार भी 
किया जा सकता है कि एक व्यक्ति उन अनेक समान, भिन्न तथा विपरीत गुण दोषा 
की समष्टि है जिनके द्वारा वह अन्य व्यक्तियों से जाना जाता है । हाँ, उनमे से कोई भी 
गुण अथवा दोष एेसा नहीं जो सदा, सवदा ओर सबके किए एक जसा ही विद्यमान 
रहता है । इसी स्थिति को पुद्गल नैरात्म्य करके जाना या समज्ञा जाता हे । 


३--हम किसी “व्यक्ति को पहिचानते समय वह्‌ कंसा दिखाई देता है' ? केसे 
दुःखसुख का अनुभव करता है" ? "कैसे देखता है" ? कंसे सोचता हं { ओर कंसे अन्य 
वस्तुओं एवं व्यक्तियों से प्रभावित हता है अथवा उन्हे प्रभावित करतादहै'? की 
सहायता कते हैँ अर्थात्‌ करमशः रूप, वेदना, संज्ञा, विज्ञान एवं संस्कार पाच स्कन्धो 
की समष्टि द्वारा ही उसके व्यक्तित्व को ओंकते द । एेसा करना तो उस व्यक्तित्व की 
इदन्ता को स्थापित करने के लिए है किन्तु एक की प्रतीति को पाच मे विरलेषित 
कर इदन्ता से कृ दरर ही हट्ते है । यह्‌ दरी असंभावना मे बदरुती हुई रगती है । 
जब हम यह जान रेते है कि एक भी स्कन्ध अपने आप मेँ एक व्यष्टि न होकर अनन्त 
सतत्‌ गतिमान “अंशो! की समष्टि है । पच्च स्कन्धो कौ अवधारणाकी भतिही 
्रादक्न आयतन' तथा “अष्टादहा धातु" की अवधारणाओं के आयामो मे भी कुछ इसी 
प्रकार का ही चिन्तन किया जा सकता है । फलतः “धमं नैराल्म्य' की सिद्धि होती है ` 
ओर इशत प्रकार व्यक्तित्व की इदन्ता पूणंतया अनिव॑चनीय उहरती है । 








| 
| 


. ११८ | भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाणं 


अन्यथा एक स्कन्ध का दूसरे स्कन्ध के साथ . किस प्रकार का सम्बन्धदहे 
ओर पाँचो स्कन्ध मिलकर किस प्रकार की संरचना करते हैँ ? इन प्रदनों का समुचित 
उत्तर उनकी अपनी इदन्ता को स्थापित किये बिना नहींदिया जा सकता ओर 
वैसा करने में हम अपने आप को असमर्थं पाते है । 


४--आंग्क भाषा मे व्यक्तित्व के लिए 'पसंनल्टो' शब्द का प्रयोग किय। जाता 

है जिसकी व्युत्पत्ति यूनानी धातु शब्द परसोना' से को जाती है ओर पर्सोनाका 

अथं है 'मुखौटा' । मुखौटा चाहे चित्र-विचित्र सामग्री ल्यि हए हो अथवा एक ही 

रंगरूप की विभिन्न आभाओं (छायां) का समूह्‌ रूप हो, यथाथं मुख की इदंन्ता 

को ढंपने वाला (संवृति सतरूप) ही होता है । एेसा प्रतीत होता है कि परमाथंतः तो 

व्यक्तित्व क्या है, ओर कंसाहै? एेसादही कहा ही नरहींजा सकता, क्योकि कल्पना- 

पोढ प्रत्यक्ष का विषय तो वह्‌ भलेही हो, वणनसे परे है ओर व्यवहारमे व्यक्तित्व 

की स्थिति क्रिसी मुखौटे कीसी ही है ओर कठिनाई विदोष यह्‌ है कि न्यक्तित्व रूपी 

एकं मुखोटे' को उतार देने पर भी हमे कोई दूसरा मुखौटा ही मिता है ओर तब 

तक मुख के दशंन नहीं होते जब तक कि सभी मुखौटे उतारन दिये जाए किन्तु 
वैसा करने पर मुख' केसा है यह्‌ कहा नहीं जा सकता । अस्तु व्यक्तित्व की इदन्ता 


एक इकार्दके रूपमे स्थापित नहीं की जा सकती क्योकि प्रत्येक मुखौटा जेसे 


अपनी निर्वाण सामग्री के विचारसे व्यष्टिरूपन होकर समष्टिरूपही.है उसी प्रकार 
प्रत्येक व्यक्तित्व एक व्यष्टिभीदहै ओर समषटिभीदहैयायों कहना चाहिए कि व्यक्तित्व 
नतोव्यष्िहीर्हैःनसमष्टिहीहै,नदोनोंभीदहैओरनदोनोंकेबिनाहीहै। 


समष्टि को स्वंस्व' अथवा (समग्र' रूप समक्षते हुए उसकी चर्चा ओर उस 
पर विचार सवंज्ञता के सन्दभंमे किया जा सकता है। प्रक्रान्त रेखक ने सवंज्ञता 
पर भी विस्तृत विचार अन्यत्र किया है, अतः एेसा उसे ठीकं प्रतीत होता है कि 
उस विचार मे समष्टि सम्बन्धी मूल बिन्दु की संक्षिप्त चर्चा यहाँ किया जाना उचित 
एवं पर्याप्त रहेगा । 





१. फरवरी (१४-१९) १९७२ मे मगध विश्वविद्यालय दवारा आयोजित एक अन्तरराष्टीय 


विचारगोष्ठी में प्रस्तुत रेख में । आंग्कमाषा का यहं ठेख मई १९७७ के बुद्धिस्ट स्टडीज 
, (दि जनरल भाफ द डिपाटमेण्ट आफ बुद्धिस्ट स्टडीज, यूनिवर्सिटी आफ देही, दिली) 
मख्य है। शीषंक है--बुद्धिस्ट भ्यु आफ जोम्निसीयंस : रिीजिएस फिकासिपिकल 
साइन्टिफिक्र 


परिसवाद--२ 





बौद्धदरंन के परिप्रेक्ष्य मे व्यष्टि एवं समि. | ११९ 


भारतीय दर्शन मे सर्वज्ञता की, चार मुख्य दाशंनिक अभिमतो-वेदान्त, सांख्य, 
जेन तथा बौद्ध ने अपने-अपने ढंग से चार अवधारणायें प्रस्तुत की हैँ । सवंज्ञता में 
सर्वज्ञ किस स्वस्व को जानता है, इस पर चारों मे ही. मतभेद है। यदि वेदान्त में 
विजातीय, स्वजातीय एवं स्वगत भेद रहित", "एकमेव अद्वितीयम्‌ ब्रह्य' को जान 
लेना; सांख्य मे ज्ञाता तथा ज्ञेय के विवेक सहित ज्ञेय को सत्त्व, रजस, तमस समुच्चय 
स्वरूप प्रकृति को जान ठेना; तथा जैन मतानुसार समस्त वस्तुओं एवं व्यक्तियों को 
उनके उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य-मय' अनन्त धर्मो-गुण दोषो, भेदो प्रभेदो आदिकोः 
सविस्तार जान लेना, स्वंस्वं अथवा विश्विकी समष्टिको जान लेनाहै तो बोद्ध 
मत मे सवंस्व को जान ठेने से तात्पयं है सब कुछ को "दुःखमय (सवं दुःखम्‌) अर्थात्‌ 
 जरामरण युक्त, “अनित्य (सर्व॑म्‌ अनित्यं) अर्थात्‌ सदा सवंदा बदलता हज", ओर 
अनात्मरूप (सवम्‌ अनात्मम्‌) अर्थात्‌ किसी भी प्रकार की अस्मिमानता अथवा इदन्ता 
य्य हए जान ठेना है । . 
निश्चय ही सर्वज्ञता में संव" का उपर्युक्त अथं समज्ञने पर बौद्धमत मे समष्टि 
भी उसी प्रकार 'जरामरण भय, “अनित्थ' एवं (अनात्म' रहूरती है जंसे किं कोई 
व्यष्टि । एसा मूल्भत धर्म॑-साम्य होने पर भी व्यष्टि व्यष्टि है ओर समष्टि समष्टि । दोनों 
को एक ही नंहीं कहा जा सकता । ओर कठिनाई तो यह्‌ है कि भिन्न भी नहीं कंहा 
जा सकता, दोनों भी, ओर "दोनों नही" भी, नहीं कहा जा सकता । क्योकि शुन्यता 


. ओर निःस्वभावता व्यष्टि ओर समष्टि दोनों को ही समान रूपसेलाग्‌ होते ह । एेसा 


कहना उचित ही प्रतीत होता है कि बौद्धददंन के परिप्रकष्यमे व्यष्टिकासमष्टिसे 
ओर समष्टि का व्यष्टि से तनिक भी वैरिष्ट्य नहीं है । 


परितथाद -र 











व्यक्ति ओर समाज के प्रति महायान कै दृष्टिकोण 
आचायं टी० छोगडब्‌ 


 सवंविदित दै कि सभी धमं ओर दशन व्यक्ति ओर समाज के साथ सम्बद्ध 
रहते हैँ । सभी धमं-दशंन समाज की व्यवस्था प्रदान करते हैँ । पाश्चात्य समाज शाखं 
तथा समाज विज्ञान का उदेश्य केवल दसी जीवन की व्यवस्था करना होता ह । पर 
भारतीय धम॑-दशंन व्यक्ति तथा समाज को आध्यात्मिक व्यवस्था भी प्रदान करता 
है । बौद्ध दशन या धमं में व्यक्ति तथा समाज की व्यवस्था तथा उनके कतव्य आदि 
सुस्पष्टहं। . ` । ॥ि 

यदि हम पिछले इतिहासो का -अवलोकन कर तो ज्ञात होगा कि बौद्ध धमं 

समाज की किस परिस्थिति मे प्रादुर्भूत हुआ है । बौद्ध दन क्षणिकवाद का दशंन हैः 
अतः समाज की कोई शाश्वत व्यवस्था नहीं देता है। यह्‌ दशन क्मंवाद दरांन दैः 
अतः व्यक्तिं ओर समाज की उन्नति ओर हास व्यक्ति तथा समाजके कर्मो पर 
आधृत है । यह दरशन प्रतीत्यसमृत्पादवाद का द्शंन है, अतः व्यक्ति ओर समाज एक 
दूसरे पर अपेक्षित है । | 

, उपर्युक्त सिद्धान्तो के कारण वर्णव्यवस्था तथा विविध संस्कासों को बुद्ध 
ने स्वीकार नहींकिया। बुद्धने संघमे सभी वर्गों तथा सभी जातिके लोगोंको 
सम्मिलित क्या है। महिलाओं को भी संघ में स्थान दिया गया है। भिक्षु संघकी 
प्रणाली एकं समाजप्रधान-प्रजातान्त्रिकः प्रणाली है जिसमें व्यक्ति से अधिक समाज 
को प्रधानता दी गयी है। | 


समाज के विविध दुःखों के निराकरण की खोज मेँ बुद्ध ने समुचित विचार 
किया । वे इस निष्कषं पर प्च कि व्यक्ति तथा समाज मे व्याप्त विविध दुःख ईश्वर 
जनित नहीं है, न ही अहैतुक हैँ । अपितु वे अविद्या, तृष्णा से उत्पन्न हैँ । अतः 
अविद्या तथा तृष्णा के उन्मूलन से दुःखो से मुक्ति हो सकती है । दूसरा कोई मागं 
नहीं है । दुःखो से सभी पीडित हैँ । सभी दुःखों से मुक्त होना चाहते है । दुःखों 
से मुक्ति तभी की हो सकती है । इसमे कोई जाति या वणं बाधक नहीं है । इसलिए 
समाजके प्रतिबुद्ध का क्या दुषछण था, यह्‌ समज्षना कठिन नहीं है । समाज 
के प्रति बौद्ध दर्शन की अवधारणा क्याहै, यह्‌ बहुजनसुखाय बहुजनहिताय 
इत्यादि वाक्यसे स्पष्टहो जाता है। 


परिंसबाद-~-२ 
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व्यक्ति ओर समाज के प्रति महायान के इ्िकोणं १२१ 
महायान की दृष्टि 

बोधिसत्वयान का उदेश्य समाज-कल्याण या प्राचीन शब्दावली मेँ जगत्‌ 
कल्याण है । बोधिचित्त, महाकरुणा ओर प्रतीत्यसमृत्पाद के सिद्धान्त सबसे प्रबल 
सिद्धान्त है जो समाज के प्रति व्यक्तिके दुषटिकोण मे अभूतपूवं क्रान्ति कते दहैं। 
इसलिए महायान दशन की दष्ट से समाज को प्रधानता सुनिश्चित है। बोधिचित्त 
एक एेसी प्रवृत्ति होती है जो मानव समाजं को ही नहीं, अपितु समस्त. जीवों को 

पूजनीय समक्त है । अतः कहा दै कि-- 
| बुदधधर्मोदयांशस्तु श्रेष्ठः सत्त्वेषु विद्यते । 
एतदंशानुरूप्येण सत्त्वपुजा कृता भवेत्‌ ॥ बोधि ° ६।११८ 

बोधिचित्त से स्वाथं भावना को समाप्त किया जाता ह । बोधिसत्त्व समञ्चता हं 
कि सभी दुःख स्वाथं की भावना से ही उत्पन्न होते हैँ । अतः संसारम धनी वगं.भी 
दुःखी .है। गरीब वगं भी दुःखी है। राक्तिशाली राषटभी दुःखी हे, निब राष्ट्रभी 


दुःखी है । विज्ञान का दुरुपयोग करके एक दूसरे को नष्ट करनेमें ल्गे हुए हैँ । इन 


सबके मल मे स्वाथं की भावना है । इसके विपरीत कुछ लोग फम सम्पन्न होने पर 
भी सुखी दीखते है । इसका कारण पराथं की भावना है । इसलिए महायान दशन 
का कह्नां है कि- 

ये केचिद्‌ दुःखिता रोके सवे ते स्वसुखेच्छया । 

ये केचित्‌ सुखिता रोके सवे तेऽन्यसुखेच्छया ॥ बोधि ° ८।१२९ 


बोधिचित्त तथा प्रतीत्यसमुत्पाद के गभं मे सारी समाज व्यवस्था निहित है । . 


वर्णव्यवस्था, जातिप्रथा तथा रङ्खभेद आदि का इसमे कोई स्थान नहींहै। खीततथा 
पुरुषों को भी अधिकार समान रूप से हैँ । शक्तिशालियों तथा सम्पन्नो दवारा कमजोरों 
का शोषण अनुचित होगा । किसी को भी किसी की इच्छा के विरुद्ध बल प्रयोग नहीं 
करना चाहिए । समाज के सभो सदस्यों को नैतिक शिक्षा मिरनी चाहिए । उसी 
नैतिक रिक्ता से ही समाज मे नियन्त्रण रहता है । 

कुछ लोग सोचते होंगे कि बौद्ध धमं में स्थायी सामाजिक व्यवस्था के न होने 
से ही वह (बौद्ध धमं) भारतवषं से प्र हो गया किन्तु यह्‌ धारणा सवंथा गूत हैँ । 
स्थायी व्यवस्था का अथं नित्य समाज की व्यवस्थासे है तो यह्‌ बौद्ध अनुयायियों 
दवारा स्वीकायं नहीं है । नित्य व्यवस्था तो सम्भव ही नहीं है । क्षणिकवाद के आधार 
पर समाज की व्यवस्था अच्छी तरह से बनती है । समाज तथा व्यक्ति परिवतंनरील 
होते है । यदि नित्य-व्यवस्था हो तो प्रगति असम्भव होगी । अनित्यता के आधार 
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पर समाज की प्रगतिशीर व्यवस्था बौद्ध धमं मे है। आज बहुत से देशों से बौदध- 
धमं राषट्रीथ-धमं के रूप में विकसित है । अतः किसी धमं के किसी देशम रोपो 
जानेका कारणओौर कोर्ट, बौद्ध धमंमे स्थायी व्यवस्थाका अभाव इसका 
कारण नहीं है । । 

बोधिचित्त, महाकरुणा तथा प्रतीत्यसमूत्याद के आधार पर बौद्ध महायान 


की दृष्टि से समाज की सुव्यवस्था सैद्धान्तिक तथा प्रयोगात्मक दोनों रूप मे बनती है । 


परन्तु चिन्ता इस बात की है कि आज तथाकथित महायानी समाज मे भी महायानी 
परम्परा के विरुद्ध कुप्रथा तथा अनैतिकता का स्थान बढ़ रहा है । अन्धविश्वास भी 
इन समाजो मे अपना प्रभाव दिखा रहा है । इनका कारण यह नहीं है किं महायान 


. धमं की कोई त्रुटि पूणं व्यवस्था है । अपितु उस व्यवस्था का ठीक से अनुकरण नहीं 
. हो पाना. तथा उसके विषय मे पर्याप्त ज्ञान का अभाव, उसका कारण है । 


संक्षिप्त मे हम यह्‌ समञ्षते हँ कि महायान की दृष्टि से व्यक्ति तथा समाज 


` एक दूसरे प्रर आधारित हैँ । व्यक्ति के गुण तथा अवगुणों से समाजमें भी गुण 


तथा अवगुण आते है । बोधिचित्त तथा प्रतीत्यसमुत्याद की पृष्ठभूमि मे जाति तथा 


वणं रहित समाज की व्यवस्था बनती है । रष्टाचार तथा शोषण से मुक्त समाज का 


निर्माण होता है । एेहिक तथा पारलौकिक एवं संसार तथा निर्वाणगत समस्त क्षेत्र 
मे सबको समान अधिकार प्राप्त । इस दुच्किण को यथावत्‌ प्रयोग मे छाना 
व्यक्ति का कतव्य है । 























--------*-- 


महायानी साधक की रषि से व्यक्ति, समाज 
तथा उनके सम्बन्ध 
श्री टज्ञी पलजोर 


जौद्ध धमं मे वैराग्य को प्रधानता दी गयी है, क्योकि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने 
विनेयजनों को धमकी चरम सीमा पर पहचाने के किए वैराग्य पर अधिकं बल 


दिया है । ` बालपुथग्जनों मे संसार के प्रति तीत्र आसक्ति रहती है। संसार के प्रति ` 


अभिनिवेश रहने से भवसागर से कदापि मुक्ति नहीं मिरु सकती । जब बौद्ध भिक्षु 
गुरु से विनय की दीक्षाेताहै तो उसमे संसार के प्रति अवश्य ही. वैराग्य होना 
चाहिए । वैराग्य न हो तोः उसे दीक्षा लेने पर भी संवर उत्पन्न नहीं हो सकता । 


बौद्ध धमं तथा दशन, दोनों ही समाज के हित के लिए ज्लाक्यमुनि द्वारा 
प्रतिपादित किये गये है । अतः बौद्ध संस्कृति ओहसा एवं परां की भावना पर 
आधारित है । हीनयानी शाखं मे केवल हिसा पर ही बरुदियागयादहै तथा 
महायानी शाखो ने ओहसा एवं परार्थं की भावना दोनों पर बर्‌ दिया है । असा 
की सीमा केवल मानवमात्र तक ही नहीं है । .बुद्ध की अहिसा के अन्तगंत त्रिलोक के 
समस्त प्राणी अतेह। यही कारण है कि महायानी साधक समस्त जीवों के 
कल्याणां स्व॑प्रथम स्वयं सर्वज्ञता प्राप्त करना चाहते हैँ । इसी की प्राप्ति के किए 
वे समस्त विद्याओं का अध्ययन करते है । महायानी साधक तीनों यानो के मार्गो का 
अभ्यास करते है । संक्षिप्त मे. महायानी साधकं की रिक्षा छः पारमिता" दो 
नैरात्म्य, पाच मागे, दज्भूमि आदि है, 


विनय का मूर चार रिक्षाये ही है । ये है--हिसा, परिग्रह, व्यभिचार तथा 
` भिथ्या भाषण से विरति । नश्षीली चीजों से विरति के साथ ये पंच कहलाते हैँ । 
इन्दी पांच मौलिक शीलो के अनेक अंग हो जाते है । यदि साधक इन पांच शीलो का 
अपने जीवन मे नि्ठाूर्वक आचरण करता है तो वह समाज का हित करता है । उसके 
द्वारा समाज का अहित कदापि नहीं हो सकता । यदि कोई व्यक्ति समाज भे हिसा 
करता है तो उससे स्वयं एवं समाज दोनों का अहित होता है । यदि साधक हिसा 

न करने का व्रत रेता है तो उससे समाज मे भय नहीं होता । सवंप्रथम व्यभिचार 
पर ही विचार करने स यह श्रतीत होता है कि इससे समाज मेँ कितना उपद्रव पेदा 


. परिसंवाव-र 
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होता है। यही समाज में गृहस्थो के कठह्‌ का मुख्य कारण बन जाता है । जिससे 
परिवार मेँ अरान्ति छा जाती है । उसको अपनाने वारे पृरूष ओर शची दोनों का 
समाज मे अपमान होताहै। यही कारणदहै कि बुद्ध ने दस अकशल कर्मो सै बचने 
के लिए इन पञ्च विनयो पर अधिक जोरदियादहै। यदि व्यक्ति इनका समुचित 
पालन करें तो समाज मे अपराधियों को संख्या घट सकती है । जिससे न्यायालय 
तथा पूलिस आदि कौ अपराधियों को दण्ड देने वारी सभी संस्थां स्वतः बन्द हो 
` जाएंगी । इतना ही नहीं विश्च में युद्ध के लिये जितनी तैयारियां होती है, वे सब बन्द 
हो जाएगी । युद्ध के निमित्त जितना धन व्यय किया जाताटहै, उसका रिक्षा एवं 
समाज के दलति लोगों पर व्यय हो सकेगा । 


भिन्ुजों के किए ब्रहमचयं के आचरण का नियम बनाया गया है तथा गृहस्थी 


के व्यि व्यभिचारन करने का नियम है। व्यभिचार न करने वारे व्यक्तिको इस .. 


समाजमे यश मिक्ता है तथा परलोक मे सुगति उपर्ब्ध होती है । आचायं 
चन्द्रकोति ने मध्यमकावतार ग्रन्थमे कहा कि सुगतिका कारणसरसीलहीदहै। 


इस प्रकार अन्य चारों शीलो से भी समाज का हित तथा अनाचरण से अहित दोनों 


उपर्युक्त की तरह होते हँ । उपर्युक्त पांच विनयो का पालन करने से व्यक्ति ओर 
समाज दोनों का सम्बन्ध निश्चित रूप से अच्छ होता है। नैतिक कतव्य का उचित 
ढंग से आचरण न करने पर समाज मे अपमानित होना पड़ता है । 


महायानी साधक समाज से घनिष्टः सम्बन्ध रखते है, क्योकि वे परार्थं के लिए 
अपने जीवन को समपित कर देते हँ । प्राणीमात्र का कल्याण करना ही महायानी 
साधकं का अन्तिम रक्ष्यदहै। बुद्धने भी समाज में रहने वाले दुःखी प्राणियों के 
क्एि बोधिचित्त उत्पन्न किया है । महायानी शाखो मे कहा भी गया है कि समस्त 
वुद्धो के गुरु नरक के सत्व हँ । इसलिए आचाय चन्रकीति ने मध्यमकावतार के 
 मंगलाचरणमे करुणां को प्रणाम कियाहै। क्योंकि करुणा से बोधिचित्त उत्पन्न 
होता है, बोधिचित्त से बोधिसत्त्व तथा बोधिसत्त्व से बुद्ध । अतः बुद्ध एवं बोधिसत्त्वो 
कामूरु कारण करुणाहीहै। करुणा भी कृत्रिम नहीं होनी चाहिए । जब तक 
यथाथं महाकरुणा पदा नहीं होगी, तब तक महायानी यह संज्ञा नहीं दी जा सकती । 
` जिस समय महाकरुणा पदा होगी उसी समय से व्यक्ति महायानी कहूलाएगा । कुछ 
साधक समाज मँ साक्षात्‌ रहकर सामाजिक प्राणियों की इच्छा के अनुसार सेवा 
. करते ह । इसके किए वे केवर भिक्षुवेशमें ही हों, एेसी बात नहीं है । गृहस्थ जीवन 
मे रहकर भी समाज का कल्याण किया जा सकता है । 


` परिसंवाद- २ 
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महायानियों की दुष्ट एवं क्षेत्र बहुत व्यापक है । साधक प्राणियों की कृपा 
पर पनः पूनः विचार करते हैँ । अनादिकाल से हम पर प्राणियों की बड़ी कृपा रही 
है । साधकं दिन रात प्राणियों की सेवा मे लगे रहते हैँ । जब तक समस्त जीवों को 
सुख एवं शान्ति प्राप्त नहीं होगी, तब तक साधक अपने लिए मोक्ष की अभिरकाषा 
भी नहीं करते । हमारे जन्म का आदि नहीं है । जब तक अर्हत्‌ का पद प्राप्त नहीं 
होता, तब तक निश्चय ही संसार मे जन्म लेना पडेगा । भगवान्‌ बुद्ध ने प्राणी के 
जन्मों का आदि नहीं बताया 1 अपने-अपने करमो से प्राणी संसार मं जन्म रेते रहते 
है। इस जन्म की भी हमारी एक माँ है । इनकी कृपा पर गम्भीरता से विचारने 


 परहमेज्ञातदहोताहै कि इनकी कृपाको कैसे चकाएेगे । महायानी शाख मे इस 


बात पर विस्तारपूर्वक विचार किया गया है । यही कारण है कि साधक कोई कायं 
प्रारम्भ करने से पूर्वं, सभी सत्त्व सुख एवं सुख के कारणों से युक्त हो, सभी सत्त्व 
दुःखरदित होकर परमसुख से युक्त हो, सभी सत्त्व सुख एवं दुःख के कारण राग, 
रेष आदि से रहित होकर उपेक्षा मे विद्यमान हँ, प्राणियों के हिताथं बोधिसत्त्व एेसा 
चित्तोत्पाद करते है । उदान वगं मे बुद्धनेकहाहै किरात के पह्रेदार को रात 
बडी रम्बी होती है, थके हुए व्यक्ति को एक योजन भी दुर होता है, इसी भाति 


` सद्धमं को नहीं जानने वारे बाक्जनों को संसार लम्बा लगता है । महायानी साधक 


के पांच मागं इस प्रकार है | | 

(१) सम्भार मागं-साधक के मन मे बोधिचित्त उत्पन्न होते ही महायान 
के सम्भार मागं की प्राप्ति होती है । बुद्धत्व का मुख्य कारण पुण्य सम्भार ओर ज्ञान 
सम्भार है प्रारम्भिक मागं होने के कारण इसे सम्भार मागं कहते हैँ । बोधिचित्त न 
होने पर महायान के सम्भार मागं मे भी प्रवेश नहीं हो सकता है। सम्भार मागं 


की अवस्था मे मुख्य रूप से शून्यता का श्रवण एव चिन्तन किया जाता है । 


(२) प्रयोग मागं--गुन्यता की भावना करके उसका अनुभवं हो जाने पर 
प्रयोग मागं की उपलन्धि होती है । शून्यता को आनुभविक रूप से प्रयोग करने के 
कारण यह प्रयोग मागं कहा गयाहै। ` 

(२) दलन मागं--धमं नैरात्म्य या शून्यता का प्रत्यक्ष जात होने पर दरांन 
मागं तथा प्रथम बोधिसत्तवभूमि प्रमुदिता की प्रापि एक ही समय मे होती हे । दरोन 


मागं का ज्ञान प्राप्त करने वारे बोधिसत्व को आं भी कहा जाता है । 


(४) भावना मागं--साक्षाद्‌ शत्यता को जानने वाले मागं के द्वारा किन्हौ 


नौ क्छेशों के प्रशमन के किए भावना करते समय भावना मागं प्राप्त हो जातादहै। 


, परिसंवाव-२ 


मनिनि क म नक 


~न 





१२६ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाएं 


यदि महायानी प्रयोग मागं से भावना में प्रवेदा करने वाला हो, तो उन्दँ क्लेश ओर 
ज्ञेय दोनो आवरणों को भावना मागं की अवस्था में प्रहीण करना चाहिए । 


(५) अशेक्ष्य मागं-प्रहीण भावना हेय या समस्त आवरणों के प्रहीण हो 
जाने पर अदौक््य मागं प्राप्त होता है । अहोौक्ष्य मागं की प्राप्ति तथा बुद्धत्व की प्रापि 
एक ही समयमे होती है । -क्छेशों का क्षय करना तथा ज्ञेयो को जानना शेष नहीं 
रहता है । अतः यह्‌ अक्षय मागं कहा गया है । 
चिन्तको की दृष्टि मे भेद 
प्रत्येक देश एवं विदेश के समाज मे अनादिकाल से समाज के हितैषी होते 
रहे हँ । ये चिन्तक समाज को अपनी-अपनी दृष्टि से देखते हैँ । भारत, यूरोप, अमेरिका 
तथा आस्टेखिया के अनेक विचारक ने समाज में सुख एवं शान्ति के लिए सतत प्रयास 
किया है । स्वर्गीय पण्डित जवाहरला नेहरु तथा महात्मा गांधी जैसे महापुरुषों ने 
विश्च कल्याणां अपने जीवन को समित किया है । उन्होने केवर भारत के हित के 
किए ही नही, बल्कि एशिया, यूरोप एवं अन्य दशो के लिए भी सोचा । इस प्रकार , 
पश्चिम के अनेकं चिन्तको ने भी समाज को सुखी बनाने तथा उसके उत्थान के किए 
गम्भीरता पूवक विचार किया । इन विचारकों की दृष्टि एवं क्षेत्र महायानी साधको की 
अपेक्षा सीमित ओर संकुचित होते हैँ । महायानी साधको के कल्याण पात्र केवल 
सामाजिक प्राणी नहीं, बल्कि त्रिलोक के समस्त जीव है। वे प्राणियों को सम्यक्‌ 
सम्बुद्धत्व प्राप्त कराने के लिए दशो दिशाओं मे विद्यमान समस्त बुद्धो एवं बोधिसत्त्वो के 
सम्मुख बोधिचित्त उत्पाद करते हैँ । बोधिचित्तोत्पाद कर बोधिसत्त्वो की रिक्नाओं का 
अभ्पास करने के लिए दृढ प्रतिज्ञा भी करते हैँ । महायानी साधको की शिक्षादो 
प्रकार की होती है । वे अपने मन विनीत बनाने के लिए दानादि छः पारमिताओं का 
अभ्यास करते हँ तथा दूसरों के मन को विनीतके लिए चतुःसंग्रह का अभ्यास 
करते हँ । महायानी साधक प्राणियों के हितां चिन्तन करते हैँ क्योकि इनका साध्य 
ही समाजका कल्याण करना है । वेकभीभी सुंसारमें दुःखी प्राणियों को नहीं 
छोडना चाहते । कुछ साधक समाज मे साक्षात्‌ समाज सेवियों की ` तरह गांव-गाँव 
घूम-फिर कर समाज की सेवा करते हैँ । कुछ साधक एकान्त में रह्‌ कर त्रिलोक के 
प्राणियों के हित के किए पारमिताओं का पालन करते हैँ । 


साधकं गुरुसेवा से प्रारम्भ कर कमथ ओर विपश्यना तक सम्पूणं महायानी सूरो का 
निष्ठापूर्व॑क श्रवण, चिन्तन एवं भावना करते हैँ । वे सूत्र पक्ष के सम्पूणं आगम एवं शाखो 
का अध्ययन सम्पन्न कर तत्पश्चात्‌ तन्त्र के बीस गुणों से युक्त गुरू से तन्त्र का अभिषेक 


























 धरिसंवाद-२ 


महायानी साधक की दु्टि से व्यक्त, समाज तथा उनके सम्बन्ध ` १२७ 


ग्रहण करते है । साधक नागार्जन कृत श्रामणेर कारिका से लेकर तन्त्रराज गुह्यसमाज 
तक के सम्पूणं सूत्र एवं तन्त्रो की रिक्षा प्रामाणिक गुरु से ग्रहण करते है । प्रामाणिक 
गुरु भी विनय, महायान एवं तन्त्र के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकारके होते हैं । बौद्ध 
तन्त्र के मूर संवर चौदह हैँ । साधक को इन चौदह संवरो का पारन करना पड़ता ` 
है । वे उत्पत्तिक्रम एवरं सम्पश्क्रम की भावना तथा अभ्यास करते हैँ । तन्व की दीक्षा ` 
प्राप्त करने के बादं संवर एवं समय का पूणं पालन करना पड़ता है । तन्त सिद्धि का 
मूर संवर एवं समय है । इन दोनों के उचित पारन से ही अन्य सभी रिक्षा 
फलदायकं होती हैँ । | | 

महायानी साधको को तीनों यानों के मार्गो का पूणं अभ्यास करना पड़ता है । 
क्योकि भगवानु बुद्ध ने इन तीनों यानो को एक व्यक्ति के इसी अल्प जीवनमें ही 
बुद्धत्व प्राप्त कर सकने के किए बताया है । जब तक सभी जीवों को बुद्धत्व कौ प्राप्ति 
तहीं हो जाती, तब तक एक महायानी साधक की समाज सेवा पुणंरूप से सस्पन्न ¦ 
नहीं होती । क 





परिसंवाद-२ 








बोद्ध दष्ट में ्यष्टि ओर समष्टि 
 गेलो-येशेस वस्यस 
परात्मसमतामादो, भावयेदेवमादरात्‌ । 
समदुःखसुखाः सवे पालनीया मयात्मवत्‌? ॥ 
बौद्ध वाङ्मय के अनुसार चर्यां एवं दशन के निम्नक्िखित प्रकार हैँ । मनुष्यों 
मे पराये व्यक्तियों की अपेक्षा आत्म-स्नेह्‌ सहज रूप से उद्भूत होता है, यही कारण है 
कि मनुष्यं सदा से स्वार्थ-सम्पच्नता के स्यि लालायित रहे हैँ । पर हिसा सवथा त्याज्य 
है । किसी की भी शत्रुता, मित्रता एवं उदासीनता की पृथक्‌-पृथक्‌ भावनाओं का 
उत्सगं कर सुख, दुःख एवं उपेक्षा जेसी विषमतामयी कुभावनाओं का उन्मूलन करने 
पर समस्त प्राणिमात्र के प्रति मैत्री, देष आदि भावनासे रहित समताभावसे 
कल्याणकारी सुभावना की उत्पत्ति होती है । 


कू कारणों तथा निर्धारित प्राणियों के प्रति अहिसा भाव की उत्पत्ति मात्र 
` अहिसा का तात्ययं नहीं है, बल्कि अपने तुल्य सुख की चाहु, दुंख का परिहार तथा 
सुख-दुःख कौ अनुभूति करने वाले प्राणि मात्र के किए हिसा हेय है; केवल मनुष्य जाति 
के प्रति ही नहीं है । इस प्रकार पराथंसिद्धि भी कुछ या एक पक्षीय कारणों से निश्चित 
समाज पर या निश्चित व्यक्तियों तक ही सीमित न होकर सुखेच्छ जीव के अन्तगं 
आने वार समस्त प्राणियों की रक्षा एवं जीवन दोनों की अनिवाय॑ता मे है । सव॑सत्तव 
की हिताकांक्षा से देवदत्त जैसे एकं व्यक्ति की, किसी विशेष समाज या देश की हिसा 
से विरत होकर हित सम्पन्न करने पर भी समस्त कायं लोक के कल्याण एवं परहित 
मे ही अहिसा की सिद्धि होती है । 

` व्यक्ति अपने निजी सुख एवं सम्पन्नता के लिए, अन्यो को दुःखदेनातो दूर, 
समाज के तात्काङ्कि सुख एवं स्थायी कल्याण हेतु जीवित रहता है भौर उचित 
समय पर अपना भी उत्सं कर देता है । लोकटहित की बलवती अभिलाषा से पुरुष 
अपने को शिक्षित, चरित्रवान एवं सक्षम करना चाहता है । पराथं सम्पन्नता हेतु 

शिक्षित एवं सुशील व्यक्तित्व का होना नितान्त अपेक्षित है । ` | 


१. बोधिचर्यावततार ८।९० । 
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बौद्ध ष्टि में व्यष्टि ओर समष्टि । १२९ 


विनय पिटक मे भिक्षुसंघ, भिक्षु, व्यक्ति के व्यवहार का वणन आयादहै'\ 


सामान्यतः बौद्ध शाखो मे समस्त प्राणि अथवा समस्त सत्त्व की शब्दावली का व्यव- 
हार मिक्ता है । परन्तु समाज या व्यक्ति (व्यष्टि) जैसे शब्दों का या उनकी व्याख्या 
नहीं मिलती । इसका तात्पयं यह्‌ है कि देश विशेष, जाति विरोष या उससे सम्ब- 
न्धित किसी विशेष समाज का ही हित साध्य नहीं है, अपितु सुख की चाह एवं दुःख 
के परिहार के इच्छक समस्त व्यक्ति एवं प्राणीमात्र का दुःख से छुटकारा तथा जनहित 
साध्य होना चाहिए । | 
क्षणिकता 

सांसारिक एेञ्वयं का क्षण-क्षण परिवतंन एवं क्षय होना, उसका स्वभाव है । 
प्रिय बन्यु जसे सम्बन्धी तथा उसके कायं भाव भी, कुहासा की भांति प्रतिक्षण नष्ट 
होने वाले क्षणिक धमं है । कल के सुख मे क्षण-क्षण अग्रसारित होता है । इसक्ए 
वैभवं तथा प्रिय-अग्रिय के बन्धनो को तोड़कर इस तृष्णा के समाप्त होने पर लोक- 
गमन निविवाद रूप से बनता है । | 


इस प्रकार की क्षणभंगुरता को बार-बार विचारने के फरस्वरूप अभिनिवेश 
क्षीण हो जाते है । इस क्षणिक रघु जीवन मेँ परस्परं द्वेष जैसी भावना अनुचित दैः 
मेद-भाव बरतना अनथं एवं निःसार प्रतीत होता है। फलतः व्यक्ति सामाजिक 
संरचना के निर्माणाथं दानशीलता जैसी मानवीयगुण-युक्त पारमिताओं के हारा 
जन-कल्याण में प्रवृत्त होने के किए विवक्च हो जाता है । 
दुःखस्वरूप 

रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान ये पांच उपादान स्कन्धं हैँ । जो समस्त 
दोषों के आधार हैँ । उपादान स्कन्ध, कमं एवं क्लेश के परिपाक दँ । व्यक्ति ओर 
समाज, कमं एवं क्लेश के वशीभूत हैँ । प्रिय तथा अग्रिय के वियोग एवं संयोग दुःख 
के कारण है अर्थात्‌ सांसारिक सुख सुविधाओं के दुःख-स्वभाव के परिज्ञान से उनके 
प्रति अभिनिवेश, अभिमान आदि का शमन होता है । फलतः उसकी प्रापि की 
कुचेष्टाएं त्याग कर उपाय कौश सम्पन्न व्यक्ति निःसार सांसारिक वै भवों से उत्तम 
सामाजिक व्यवस्था मे सतत प्रयत्नरीर रहता है । 


नैरात्म्य | ध 
हम लोगों की सहजवुद्धि मे मम पर अहं की प्रतीत्यसमुत्पाद मात्रता दे । 
व्यवहार से सन्तुष्ट न होकर किसी की उपेक्षा किये बिना अर्थात्‌ स्वतन्त्र बुद्धि के 
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| 
। 
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| 
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१३० | मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाणुं 


वशीभूत या आत्मदुष्टि के कारण स्व ओर पर की भिन्न भिन्न बुद्धि पैदा होती है । पर 
के प्रति भी अपने सम्बन्धित होने न होने के भेदसे राग, देष एवं उपेक्षा की भिन्न 
भिच्च भावनां स्वतः उत्पन्न होती है । इस स्थिति मे जव तक व्यक्ति या पुद्गल 
रहता है तब तक उसको कमं एवं क्लेशा के वशीभूत या सांसारिक पुरुष कहते हें । 

अतः सांसारिक पुरुष को रागेष आदि समस्त दोषों के आधारभत आत्म- 
दुष्ट के विपरीत नैरात्म्य दृष्टि का बार-बार चिन्तन मनन करना चाहिए । 

नैरात्म्य ज्ञान या विचार से लाभान्वित परुष अन्य व्यक्तियों कीं तुलना मं 
अपने लिए अत्यन्त सुख क प्राप्ति एवं दुःख के परिहार को महतत्वपूगं स्थान नहीं 
प्रदान करताटहै। दूसरोके प्रतिभी मेत्रीया स्के योगका तथा कुक प्रति 


इसके विपरीत का विचार आताहै। किसीके प्रतिभी मंत्रीया सुखके योग का 


तथा कुछ के प्रति इसके विपरीत का विचार आता दहै। किसी के प्रति उपेक्षाभाव 
जेसी विषम भावनाओं का शमन कर समस्त प्राणियों के प्रति समताभाव का उत्पाद 
करना नितान्त आवश्यक टै । 


सारल्ञ 


यद्यपि स्वयं की महत्ता एवं स्वाथंसिद्धि सर्वोपरि है फिर भी पराथं सिद्धि 
मे असमथं व्यक्ति को अपनी स्वाथंपूति टतु पररहिसा या हानिसे विरत होने 
की चर्या का पालन सदव करना चाहिए । व्यक्ति तथा समाज के अहित तथा 
दुःखदायी चर्या की हेतु व्यक्तियों की आत्मदृष्टि तथा अज्ञानता ही है। हमे इस राग, 
रेष तथा अज्ञानता में दोष देख, व्यक्तिं तथा समाज के स्वाथं को सर्वपिरि मान, इस 
तुच्छ मनोवृत्ति को तिजांजलि देना चाहिए; तब बहुजन हिताय की महत्ता बढती है । 
असंख्य प्राणियों के हित सम्पादनके लिए उद्योग श्रेयष्कर दै। क्रमशः व्यक्तिया 
समाजमे प्राणीमात्र के सुखसम्पादन एवं दुःखपरिहार करने का भार या उत्तर- 
दायित्व अपने उपर सहं ग्रहण करने का मनोल या उत्साह जब कभी भी उत्पन्न 
करता टै तभी वह महायान मे प्रविष्ट होत। है, इस प्रकार वह एक महायानी व्यक्ति या 
समाज कौ बनता है । यह चर्या तथा दर्शन असाधारण है । इस प्रकार की दृष्टि एवं 
चया में अवतरित व्यक्तिं जिस किसी के भी सामाजिक सम्पकं मे आने पर व्यक्तिगत 
लाभांश तथा उत्तरदायित्वों की उपेक्षा कर सामाजिक रचनात्मक कार्योको निः सन्देह 
सर्वोपरि मान्यता प्रदान करता है, पर इसमें व्यक्ति एवं व्यक्तिगत दायित्वं की अव- 
हेटना भी इष्ट नहीं है । क्योकि प्राणी सात्र का हित सम्पादन करना ही उसका 
साध्यहै। 


परियं वाद -र 
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यद्यपि महायान पिटकं मे लोक हित को अधिकं प्रधानता प्रदान की गयीहै 
तथापि सामाजिक या व्यक्तिगत, तत्काकिक अहित को भी किसी समय-विरोष पर 
पृण्य या सुकमं कहा गया हे । = 
अपने मे क्षणिकता एवं दुःख स्वभावता का साक्षात्कार करने वाले व्यक्ति मं 
आसक्ति तथा अभिमान का क्षय होतादहै। यही दष्ट प्राणीमात्र के उदय के 
साक्षात्कार कीट जो प्राणिमात्रको दुखोंसे दटकारा दिलाने की करुणा देती है 
तथा सुख से संयोग ओर मत्री भाव उत्पन्न कराने वाटी हे। 
समस्त लौकिक रवये कमं क्टेश के वरीभूत होने से दुःख स्वभावता के 
कारण पराथं नहीं होते, वे निर्धारित क्षमता वाले हेतुभों के अनुगमन से परिवतनशील 
एवं क्षणिक हें । स्व ओर पर से स्वतन्त्र सिद्ध नैरात्म्य ज्ञान सवं-घमं-परतन्त 
होते से प्रतीत्यसमुत्पन्न स्वभाव मे होतादै। प्रतीत्यसमुत्पाद मात्र मे समस्त 
सामाजिक व्यवस्था संगत होती है, एेसा जानकर समस्त दोषों के आधारभूत 
अज्ञानता मूलक रागद्वेष सवंथा हेय हो जाते है । इस प्रकार समस्त सुख का हेतु 
प्रज्ञा एवं जनकल्याण ही हे । 
भवन्त्वक्षयकोशाङ्च यावद्गगनगञ्जवत्‌ । 
निदरन्दा निरूपायासाः सन्तु स्वाधीनवृत्तयः 
(बोधिचर्यावतार परि० १०, ख्लो० २८) 
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बोद्ध ष्टि से व्यक्ति का विकास 


डां० हरिशंकर शुक्ल 


व्यक्ति ओर समष्टि अत्यन्त व्यापक विषय है । इसका अध्ययन तो सभी 
सामाजिक विज्ञानो मे कियाजातादै, ठेकिन हमारे सामने कठिनाई यह्‌ आती दै 
कि समाज के बारे मे सभी सामाजिक विज्ञानो का टृषिकोण एक दूसरे से भिन्न ह| 
राजनीति शाख मे समाज का तात्पयं व्यक्तियों के समूह्‌ से समज्ञा जाता टै । अथंशाख 
समाज को आधिक क्रियाय करने वाके व्यक्तियोंके समूह॒केरूपमे देखतादहै। 
मानवशाख्र आदिम समुदायो को ही समाज कहता है तथा समाजशाख सम्पूणं 
सामाजिक जीवन का अध्ययन करतादहै। इस प्रकार हम देखते हँ कि भिन्न-भिन्न 
राख भिन्न-भिन्न रूपों मे व्यष्टितथा समष्िका अध्ययन करते हं! इनके अध्ययन 
का अपना अलग-अलग क्षेत्र है। कोद भी शाखसमाज के सभी पक्षों का अध्ययन 
नहीं करता है । साथ ही व्यक्तिका सर्वांगीण विकास किस प्रकार सम्भव दहे, इसका 


विवेचन किसी एक शाख मे उपलन्ध नहीं है; जबकि बौद्धराख व्यष्टि तथा समर 


कै सर्वाङ्गीण रूपोंका अध्ययन करताहै। वह सामाजिक, धामिक, आर्थिक, 
दार्शनिक आदि रूपों मे इसका अध्ययन करता दै । अतः इस पर कट्‌ दृष्ियोंसे 
प्रकाश डाला जा सकता है । समाज, नीति, दशन आदि इसके कर्द दृष्टिकोण हँ । हम 
धरती के मानव प्राणी हैँ एवं हमारी मूलभूत समस्यायें भी ह । यह्‌ धरती का मनुष्य 
यहां सुखद परिवेश बना सके, यह हम सबको इष है । फठ्तः विशुद्ध व्यावहारिकं 
द्टकिण से बौद्ध चिन्तन के अनुसार व्यक्ति एवं समष्िका केसे पूणं विकास हो 
सकता हे, इस तथ्य को इस निवन्ध में प्रस्तुत करना है । 


पालि साहित्य मेँ व्यष्टि अर्थात्‌ व्यक्ति के लिए पुग्गल, मनुस्स आदि शब्दों का 
प्रयोग हुआ है । यहाँ इन शब्दों का प्रयोग किसी व्यक्ति विशे के ल्एिन हौकर 
व्यापक रूपम हआ है । हालाकि बौद्ध द्ंनमे व्यक्ति की कल्पना पच्च स्कन्धों के 
रूप मे है । वहीं व्यक्तिवाद का खण्डन किया गया है । अतः इस आधार पर हम कटं 
सकते हँ कि इस व्यावहारिक जगत मे जिसे हम व्यक्ति की संज्ञा देते हैँ, वही पञ्चस्कन्ध 
है, जो अहंत्व प्राप्ति की ओर अग्रसर होता दहै । उपर्यक्त आधार पर बौद्ध चिन्तन 
की दृष्टि से पञ्चस्कन्धों के समुदाय को. ही समाज कहा जा सकता है । सामान्यतः 
त्रिपिटक मे समाज या समष्टि शब्दं का प्रयोग नहीं मिलता है, लेकिन भगवानु बुद्ध 
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ने समाज या समष्टि के लिए बहुजन शब्दं का प्रयोग विनयपिटकमे कियाद, 
जिसकी पुष्टि (महावस्ण" की निम्नकिखित पंक्ति से होती है-चरथ भिक्खवे चारिकं 
बहुजनहिताय बहुजनसुखाय लोकानुकम्पाय अत्तायहिताय सुखाय देवमनुस्सानं 
(म० व° पु° २३) । 

| उपयुक्त कथन से यह्‌ स्पष्ट है किं व्यष्टि अर्थात्‌ पञ्चस्कन्धों के समुदाय को 
ही समाज कहा जाता है । यह्‌ सवंविदित है कि जिस प्रकारके व्यक्ति होगे, उसी 
प्रकारके समाजका गठनभी होगा। इस दुष्ट से यह्‌ अकस्य है कि व्यक्तियों का 
 सर्वाद्धीण विकास हो तथा वे रीर सस्पन्न हो, जिससे क्रि एक स्वस्थ समाज का 
निर्माण हो सके । इस सन्दभं मेँ यह्‌ प्रश्नदहो सक्ता कि भगवानु बुद्धने तो 
भिक्षुओं तथा भिक्षुणियों के लिए ही उपदेश कियादहै न कि सामान्य जनों अर्थात्‌ 
गृहस्थो के लिए । इससे यह तो सम्भव है कि सामान्य जनों अर्थात्‌ गृहस्थो की 
एक स्वस्थ समष्टिका निर्माणदहो सकता है। इससे तो केवल भिक्षु समुदायही 
लाभान्वित हो सकता है । केकिन इस प्रकार की धारणा बिल्करुक निराधार एवं तथ्य 
हीन है । भगवान्‌ बुद्ध ने भिक्षु गृहस्थ दोनों के किए उपदेश क्या द । इस प्रसंग 
मे यह कहा जा सकता है कि उन्होने गृही जीवन के समस्त अंगों पर विचार करते 
हए उसके सर्वागीण विकास की पृष्ठभूमि मे ही सिगारोवादसूत्त का उपदेश दिया 
था । साथ ही यह्‌ तो उनके प्रथम उपदेश से भी प्रकट है, जब उन्होने भिक्षुओं को 
बहुजनहिताय बहुजनसुखाय की भावना से अनुप्राणित कर खोक कल्याण मँ विचरण 
करने के ल्िएिक्हाथा। एेसाभी कहा जाता दै कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपना उपदेश 
करते समय भिक्षुओं को ही पुनः-पुनः सम्बोधित किया है मौर सम्भवतः उस सम्बोधन 
को ही देखकर एेसी धारणा बन गयी है कि बुद्ध के उपदेश भिक्षृओंके ल्िणएहीहें। 
आचाय बुद्धघोष ने इसका निराकरण करते हए कहा है कि परम कारुणिक तथागत 
के उपदेश को इस प्रकार सीमित करना उचित नहीं है । उपदेश क्रम में भिक्षुजों का 
सम्बोधन तो एक देशना की विधि मात्र है। जिस प्रकार राजा.के आगमन से मंत्री- 
गण, अंगरक्नक, सेनापति आदि का आगमन स्वतः अभिप्रेत है उसी प्रकार सम्बोधन 
के रूप में भिक्षु शब्द के प्रयोग के साथ उनकी चारं प्रकार की परिषद्‌ समाविष्ट हे । 
उस शब्द से भिक्षु, भिक्षुणी, उपासक तथा उपासिका सबका कथन इष्ट समज्लना 
चाहिए (सु० वि° ३-६८) । इस प्रकार यह तथ्य स्पष्ट हो जाता है कि परम कारुणिक 
तथागत की वाणी गृही तथा प्रब्रजित सबके हित कं लिए हे। | 

` अब यह्‌ विचारणीय है कि भगवानु बुद्ध ने व्यष्टि तथा शंसष्टि के विकास के ङ्ए 
कौन-कौन सी बातें कहीं है । इसः क्रम मे यह कहा -जा सकलां है कि बुद्ध के सामने 
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१३४ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनांणएं 


समाज का विदोवकर्‌ मनुष्य मात्र का सर्वाङ्गीण विकास इष्ट था । इसलिए उन्होने 


समष्टि मे मधुमय वातावरण बनानेके ल्िएजो जो कायं उपयुक्त है, उन सबका 


विधान किया है । इस दिला में निम्नलिखित वाते विचारणीय है-- 


मनूप्यों को मुख्यतः चार प्रकार के क्टेयुक्त कमं नहीं करने चाहिए । वेह 
प्राणातिपातः, अदिन्नादान, कामेसुमिच्छाचार एवं मुसावाद-(दी° नि° ३-१४४) । 
इनमे प्रथम तीन कायिक दुष्कमं है तथा चौथा वाचिक दष्कमं है । 


व्राणातिपात जीरवहिसा, प्राणिबघ आदिकाही नामदहै। बोद्ध परम्परा के 
अनुसार आत्मा तथा आत्मीय कु नहीं है । जो मनुष्य है, वह्‌ पाँच स्कन्धो का 
संघातमाच्र है । मनुष्य कै व्यक्तित्व मे पाँच स्कन्धो के अतिरिक्त ओर कोई एेसा तत्तव 
नहीं है जिसे आत्मा या आत्मीय कहा जा सकता है । तव बध किसका होता है? 
जिसके द्वारा इन पाच स्कन्धोंका संधारण होताटै, वह्‌ जीवितेन्द्रिय है, उसका 
उपच्छेद ही प्राणिबद्ध है । एेसा जानते हए किसी प्राणी को उसके जीवन से पृथक्‌ 
कर देना प्राणिवध कहा जाता दै । 

आचायं ब्रुदधघोष ने इस पर प्रका डारते हए प्रतिपादित कियादैकिप्राणी 
शब्द व्यवहार मे सत्व के लिए आया है } परमाथंरूप मे वह्‌ जीवितेन्द्रििकानामदहे। 
इसलिए उस जीवितेन्द्रिय के उपच्छद के लिए काय तथा वची द्वार से प्रवृत्त वधक- 
चेतना ही प्राणातिपात है। इस कमं के होने मे पांच बातों का होना आवद्यक है-- 
प्राणी हो, वह प्राणी दहै एेसा ज्ञान हो, उसके प्रतिघात के लिए बाधक चित्तहो, 
वध के लिए यत्नो तथा उसके फलस्वरूप मरण हो । इस प्रकार प्राण हिसा के 
लिए जो वधकचेतना है, उसका परित्याग ही प्राणातिपातसे विरति दहै, जिसको 
जोवन में उतारना समष्टि अर्थात्‌ समाज के सम्यक्‌ विकास के लिए अत्यन्त 
आवदयकं हे । | 

अदिन्नादान दूसरा क्टेशयुक्त कमं है, जिसका अथं होता है चोरी । जो वस्तु 
न दी गयी हो, उसको ग्रहण करना या दूसरे की वस्तु का हरण करना चोरी है । यह्‌ 
दुसरे कौ वस्तुको ग्रहण करने की चेतनाहै। उसको लेनेके लिएयत्नहो, इन 
पवके साथ जो स्तेय चेतना उत्पन्न होती है, वह अदिन्नादान है । समाज से सम्यक्‌ 
विकास के लिए यह आवश्यक है कि लोग चोरी से विरत रहँ, जिससे समाज से सदा 
सदभावना एवं मत्री का वातावरण बना रहे । म 


“ :: कमेसुमिच्छाचार तीसरा क्लेदायुक्त कम॑ का नाम है । यह व्यभिचार का 
द्योतक है । गृही के लिए यहु आवश्यक है कि वह व्यभिचार से विरत रहै । वह्‌ अपनी 


` रिसंबाद~-२ 











बौद्ध दृष्टि से व्यक्ति का विकासं १३५ 


एक भार्या मे संतुष्ट होकर जीवन व्यतीत करे। इस प्रसंग मे यह्‌ भी कहा गया है कि 
मेधुन-ससाचार, मिथ्या-आचरण, काभकाचार आदि एकान्ततः मिथ्याचार है । शरीर 
या वचन से किसी खी के साथ संसगं करना या मन से चिन्तन करना व्यभिचार के 
अन्तगंत है । इस प्रसंगमें यह भी दर्शाया गया है कि पुरुष किसी प्रकार से भी पर 
स्री मे अनुरञ्चनन करे। साथही कु बालिकाओंकाभी उल्टेख हँ जो प्रत्येक 
स्थिति मे अगमनीय है । वे है--माता द्वारा रक्षित, पिता दारा रक्षित, भादद्ारा 
रक्षित आदि । इसलिए सामाजिक सुव्यवस्था एवं सामाजिक अनुकूर परिवेश बनाने के 
लिए यह्‌ आवर्यकं है कि समाज का प्रत्येक प्राणी अवृूंशल कर्मो का परित्याग करे । 


ट्स क्रम में मुसावाद या असत्यकथन भी एक प्रकार का दोष माना जाता 
है । जो बात अतथ्य हो, उसे तथ्यके रूपमे कहना, याजो बात घटित ही नहींहौ 
वह हो चुकी है, इस प्रकार असत्य वस्तु को सत्यके रूपमे कहने की जो वचो- 
विज्ञप्ति को उत्पन्न करने वारी बधक चेतना है, उसे मुसावाद कहते हँ । ईसके लिए 
भी चार बातों का होना आवश्यक है-असत्‌ वस्तु, उसको सत्य के रूप मे कथन का 
चित्त, उसके लिए यत्न एवं उस वात को जानना । इस प्रकार जो स्जूठ बोलने कौ 
प्रक्रिया है, उससे विरत रहना ही समाज को सुव्यवस्थित एवं सुखी रूप प्रदान 
करने मे सहायक हो सकता हे । 


उपर्युक्त चार प्रकार के पापकर्म से विरत रहने के लिए भगवानु वृद्ध ने 
उपासकों को कहा है क्योकि ये चारों पापकमं हिसा मे अन्तभृत हौ जाते है । अतः 
स्थूल रूप से हिसा का त्याग करने के लिए इनसे विरत रहना अत्यन्त आवइयक हं । 
इसके अतिरिक्त भी भगवान्‌ वृद्ध ने कुछ अकुशल कर्मो की चर्चा की है तथा उनसे भी 
विरत रहने के लिए कहा है । वे हैँ--पिशुनवचन, परुषवचन, सम्प्रलाप, अभिध्या, 


व्यापाद तथा मिथ्यादृष्टि आदि | 


उपर्युक्तं कथन के अतिरिक्त बौद्ध ग्रन्थों मे कुछ परिस्थितियों का भी उल्छेख 

है जिनसे वशीभूत होकर मनुष्य पाप कम॑ करता है इन परिस्थितियों मेँ छन्द, देष, 
मोह्‌ तथा भय प्रसिद्ध है । इनके कारण सम्यक्‌ पथ का परित्याग कर मनुष्य मिथ्या 
पथ को अपनाता है । उसे जान ठेना चाहिए कि इनके प्रभाव मे जो कमं होतेह, वे 
सभी हीन होते है । इसक्लिए इनके प्रभाव मे आकर अशुभ कर्मो को नहीं करना चाहिए 
क्योकि ये चारों अकुशल धमं एसे प्रबल हँ कि इनसे या इनके कारण सम्यक्‌ मागं 
का अतिक्रमण हो जाता है। एेसा होने से मनुष्य का यश वैसे ही क्षीण होने र्गता 
है, जिस प्रकार कृष्ण पक्ष में चन्द्रमा की कलाएं क्षीण होती हैँ । (दी° नि° ३१४०) । 
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` १३६ | भारतीय चिन्तन की परम्परा मै नवीन सम्भावना 


आचायं ब्रुदधघोष ने इन चार अकुशर प्रवृत्तियों के प्रभाव से होनेवाके दुष्कर्मा 
की चर्चा करते हुए कहा है कि मनुष्य छन्द॒ अर्थात्‌ राग के कारण अनुचित गति से 
गमन करते हुए अकतंव्यो को कतव्य के रूपमे करता है । द्वेष के कारण अनुचित 
मागं का अनुसरण करते हृए किसी व्यक्ति के प्रति वैर भावना को विकसित करता 
है । मोहवश या ज्ञान के अभाव मे अस्वामी को स्वामी मानता है। मनुष्य भय के 
कारण भी पापकमं करता है । इसकिए यह आवदयक है कि मनुष्य अकुशर आस्रवो 
को जानकर विभिन्न वस्तुओं के प्रति अपने चित्त को लगाने तथा जो भी काम करे 
उसे ठीक से करे । | 


इस क्रम म भगवान्‌ बुद्धने कुछूरेसे कार्योका भी उल्छेख क्यादहै, जो 
गृहस्थ आदि के किए हानिकारक है । उन कार्यो को करके वह्‌ अपने संचित भोग 
या कोष को विनष्ट करता हे । साथ ही साथ वह्‌ रोगों मे अयश को प्राप्करताहै। 
उन कार्यो में मद्यपान, असमय में यत्र-तत्र घूमना, एेसा स्थान जहाँ विभिन्न स्वभाव 
वारु रोगों का समागम होता है वहीं विचरण करना, जुआ खेखना, पापी मित्रो के 
साथ रहना तथा आस्य से युक्त रहना आदि । 


साथ ही उन्होने इनमें से प्रत्येकके दोषों का स्पष्टतः दिग्दशंन कराया है 
(दी° नि° ३-१४२) । यथा-मदयपान से धन की हानि, कठह्‌ की वृद्धि, रोगों की 
उत्पत्ति आदि प्रकार की हानियाँ होती हैँ । इसी प्रकार भगवान्‌ बुद्ध ने इन कार्यो से 
होने वारी हानियों को स्पष्ट रूप में दर्शाया है । 

भगवानु बुद्ध ने एक अन्य उपयोगी अंग पर भी बल दिया है ओर वह है- 
अप्रमाद । इस सम्बन्ध मे तो भगवानु बुद्ध ने यहाँ तक कहा है कि प्रमाद मृत्युपद है 
ओर अप्रमाद अमृतपद । जो लोग प्रमादको छोड़कर अमृतपद की प्राप्तिके कए 
आगे बहते है वे शीघ्र ही अपने लक्षय को प्राप्त कर अपार. सुख की अनुभूति करते 
ह । बुद्ध की अन्तिम वाणी में भी कहा गया है कि मनुष्य को अप्रमादी होकर अपने 
रक्षय क प्राप्तिमे र्ग जाना चाहिए । प्रमादी अर्थात्‌ आलसी मनुष्य तो कभी भी 
अपने कायं को यथासमय नहीं करता है । फलस्वरूप उसका जीवन कष्टप्रद रहता है 

तथा इससे बुद्धि, धन आदि की हानि होती है । इसीलिए भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है- 


अप्पमादो अमतपदं पमादो मच्चुनो पदं । 
अप्पमत्ता न मीयन्त ये पमत्ता यथा मता ॥ 


इस क्रम में भगवानु बुद्ध ने व्यक्ति के सम्यक्‌ विकासं के किए जीवन के एक 
एक क्षण के सदूपयोग को भी आवश्यक बतलाया है क्योकिं सभी ` पदं विनयशील है 
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तथा आयु के क्षण भी नष्ट होते जा रहे हँ । जिस प्रकार उद्यान के पलों का सदुपयोग 
कर सुन्दर मालाएँ बनायी जा सकती है, उसी प्रकार जीवन के क्षणो का सदुपयोग 
कर कशल कमं किये जा सकते हँ । जिस प्रकार यदि उपवन के फूलों का सदुपयोग ` 
नहोतो वेभी जीर्ण-श्ीणं हो गिर जायेगे, उसी प्रकार यदि जीवन के क्षणो का 
उपयोग नहो तोवे भी व्यथं मे नष्टहो जाएगे (ध० प० २२१) । इसर्ि हमे इस 
जीवन मे भौतिक साभ के साथ आध्यात्मिक ऊाभों का मो संतुलन रखना चाहिए । 
सा करने से मनुष्य यहाँ भी सुखी रह सकता है तथा अन्यत्र भ सुखी हौ सकता 
है । इसके किए यह्‌ आवदयक है कि भौतिक काभों का संग्रह्‌ करे, पर वह्‌ घम॑मय 
भावना से पुनः मनुष्य जिस धन का संग्रह करता है, उसे चार भागो मे विभक्त कर 
दो भागको भोजने, दो भाग को अन्य आवश्यक कार्योँमे लगाए तथा 
शेष भाग को आपतकाल के छिएु सुरक्षित रखे। इस प्रकार की बचत 
योजना को यदि प्रत्येक व्यक्ति अपने जीवनम काम लाये तो देशम कभी भी 
ुद्रस्फीति की स्थिति नहीं हो सकती है । फलस्वरूप मंहगाई की समस्या भी 
उत्पन्न नहीं हो सकती है । लोक व्यवहार म सवेदा तत्पर एवं अप्रमादी वन, 
विपत्तियों से घबड़ाये नही, अच्छे मित्रों का संग्रह करे, दानी, प्रियवादी,.समभाव 
रखने वाका, उदार एवं उत्तम रक्षय मे रत रहै । उसे यह्‌ समक्षना चाहिए कि लोक 
म जो संग्रह है, वे न माता-पिता, न पूत्र आदि के लिए, वरनु संग्रह का उदेश्य 
सत्क की अभिवृद्धि पूवक जीवन यापन करना है । मनुष्य माता-पिता या पत के 
कारण लोक मे यरास्वी नहीं हौ सकता है, वरन धर्माचरण एवं उत्तम गुणो के कारण 
ही वह महान्‌ बन सकता है एवं यशा का भागी हो सकता है (दी° नि° ३, १४९) । 
इसलिए भगवानु ने कहा है कि पृण्यकारी यहाँ भी आनन्द करता ह ओर परलोक 
= म भो आनन्द करता है । वह्‌ सव्र आनन्द करता है (ध° प १०) । इष क ` 
हम कह्‌ सक्ते हँ कि भगवानु बुद्ध के उपदेशो का मुख्य केन्द्र बिन्दु यह्‌ है किं इस 
लोकिकं जीवन का सफल निर्माण भौतिक तथा आध्यात्मिक उपकरणों के आधार 
परहीहो। 


इस प्रकार बुद्धके उपदेशो के आधार पर व्यष्टि के सर्वाङ्गीण विकास के 
अनन्तर एक स्वस्थ समष्टि अर्थात्‌ समाज का उदय होता है । जो आधिक, सामाजिक, 
धार्मिक, राजनीतिक आदि दृष्टि से विकसित रहता है । उस समाज की आधिक 
दशा बडी ही सुद्ढ रहती है । व्यक्तिगत सम्पत्ति नही होती है । इसकिए आधिक 
विषमता का प्रन ही नहीं उठता है । साथ ही उत्पादन के साधनों पर किसी व्यक्ति 
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विदोष का अधिकार न होकर पूरे समाजका अधिकार होता है। इसके अतिरिक्त 
संघ के आधार पर स्थापित समष्िकी सामाजिक दला भी अनुपम अर्थात्‌ मनोरम 
होती हे। इस प्रकार की समष्टिमे जाति विशेपका नाम नहीं रहता है अर्थात्‌ 
जातिविहीन समष्टि का उद्धव होत है, जिसकी कल्पना हमारे राष्ट्रपिता महात्मा 
गाधीने भीकी थी । धामिक दुष्टिसे भी वह्‌ विकसित एवं स्वस्थ समाज होता है । 
इस प्रकार के समाज मे किसी विशेष धमं की प्रधानता नहीं होती है । लोग बाह्य 
आडम्बर से अलग रहते हँ । वे मूतिपूजा, ईर आदि मँ विश्वस न करके अपने 
कुशल कर्मो पर विश्वास करते हैँ क्योकि कमं ही सुख-दुख का कारण होता ठै । 
स्त नकार हम कट्‌ सक्ते ह कि बुद्ध के उपदेशों के आधार पर हर दृष्टि से विकसित 


व्यष्टि द्वारा एक स्वस्थ एवं सर्वाद्ध विकसित समष्टि अर्थात्‌ समाज का निर्माण 
किया जा सकता है । | 


@ ॐ @ 











कज 


व्यक्ति समाज ओर उनके सम्बन्धो को अवधारणा 


डां ° ब्रहादेवनारायण शर्मा 


व्यक्ति, समाज एवं उनके सम्बन्धो पर भारतीय मनीषियों ने अत्यन्त प्राचीन 
काल से विचार करना प्रारम्भकियाथा ओर आज भी वह्‌ विचार का विवय बना 
है । क्योकि यह एक अत्यन्त गहन प्रशन है जिस पर सोचना, समक्नना तथा विचार 
करना आवश्यक ही नहीं अत्यन्त उपयोगी है । व्यक्ति ओर समाज को सुन्दर सुव्यव- 
स्थित ओर आदशं मागं पर प्रतिपन्न कराना भारतीय ऋषियो एवं चिन्तकं का परेम 
कर्तव्य रहा है । जवतक व्यक्ति आदर्शो से युक्त नहीं होगा, तबतक समाज भी आदशं 
नहीं बन सकता ओर समाज के पथभ्रष्ट हो जाने पर सारी मानवता पतन के गतं मे 
गिर सकती है । जव-जव समाज मे पथश्रष्टता, लोलुपता, निरकुंशता एवं अनंतिकता 
का प्रचार प्रसार हआ, तव तब भारतीय महषियों नै अपनी पनी दृष्टि एवं सूक्ष्म 
प्रज्ञा से आद्यं समाज की कल्पना की । फलस्वरूप दशंनशाख, नीतिशाख, साहित्य 
एवं समाजडाख आदि का सुजन हुआ । दडंन ने सवंकल्याण की चेतना को उदय कर 
उसको आध्यात्मिक धरातल दिया, नीतिशाख ने उसे नैतिक मूल्य प्रदान किया, 
साहित्य ने उसे कोमल एवं मनोहर भाव प्रदान किए तथा समाजशाख ने व्यक्ति ओर 
समाज के सम्बन्धो को उजागर किये । इस प्रकार भारतीय चिन्तकों ने व्यक्ति ओर 
समाज को एक एेसा मत्य प्रदान किया जिससे व्यक्ति समाज को तथा समाजं व्यक्ति 
को सुख-सुविधा प्रदान कर सके । इस सन्दभं मे दशन कौ क्या भूमिका रही है यहं 
द्रष्टव्य हि । भारतीय दर्शन सबकी मंगर कामना से प्रवतित होता है । न केवल मानव 
समाज वरन्‌ प्राणि मात्र का मंगल उसका प्रमुखं विषय है 


ऋषि महात्माओं के द्वारा जिस अध्यात्म विद्या की रिक्षा दी गई, वह अपने 
व्यवहार पक्षमे मैत्री एवं करुणा से सदा ही बंधी रही । सभी प्राकृतिक-भूतों ओर 
मानव तथा पशु एवं वनस्पति जगत्‌ के साथ भी भारत मे सदा शान्ति ओर समन्वय 
0 व्यवहार रहा है । सभी स्थावर ओर जंगम प्राणियों को वह मेत्रीभावना से 
ओत-प्रोत करता रहा है तथा उनके साथ पारस्परिक सामंजस्य ओर कल्याण की 
भावना की स्थापना में ही उसने परमार्थं के दशन किये हं । समन्वय, त्याग, वैराग्य 
आदि धर्मं भारतीय संस्कृति के मूलमंत्र रहे हँ । ` जिनकी सामाजिक - अभिव्यक्ति कभी 
संकृचित राष्रीयता के रूपमे न होकर सदा व्यापक तथा `विश्वजनीनता के रूपमे 


वरिसंबा्ब-रे 
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हुई है । जिसके क्षेत्र मे पशु, पक्षी ओर वनस्पति जगत्‌ भी सम्मिलित है । भारत की 
राष्ट उपासना जिस ॒सावंजनीन कल्याण बुद्धि को केकर हुई है उसे राग, द्वेष ओर 
प्रतियोगिता की भावना पर प्रतिष्ठित आज के लोग नहीं समञ्न सकते । 

व्यक्तिपूजा से समाजसेवा को श्रेष्ठ समज्ञा गया ओर तथागत भी स्वयं पूजित 
हए, संघ की पूजा के द्वारा" ही । सव॑लोकहित ही भारतीय चिन्तन का गन्तव्य स्थान 


रहा । भवतु सन्ब मंगर की भावना हमारे सामाजिक जीवन को सदा प्रेरणा देती 


रही । परस्पर एक दूसरे को प्रसन्न करते हृए तुम परम कल्याण को पाओगे, एेसी 


सामाजिक अनुभूति सम्भवतः भारतम ही सर्वप्रथम की गर्ई। इसी आधार पर 


हमारी आध्यात्मिक संस्कृति का शिलान्यास हुआ । कालान्तर मेँ इसी के अव्यवस्थित 
ओर विछ्ृेत हौ जाने पर चारों वर्णो की शुद्धी के द्वारा सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने विरुद्धि- 
करण का प्रयत्न किया तथा सभी दिशाओं को भैत्रीभावनाफी विमल धारासे 
आप्लावित करने का सन्देश दिया । मित्रकी दषटिसे ही सभी को देखा गया तथा 
कभी कोई दुःख न पाये इसके लिए प्रयत्न किया गया । सत्री ओर सर्वकल्याणमयी 


वृत्ति के किए बुद्धशासन मे जो महत्वपूणं स्थान दिया गया, उसके विषय में अधिक 


कहने की आवश्यकता ही नहीं है । क्योकि तथागत संक्षेपतः अह्सा को ही धमं कहते 
ह“ । मे अपनी इस जीवन विधिसे किसीकोभी हानिन पटुचाॐ, न चरको, न 
अचर को" यही भगवानु तथागत की सदा भावना रहती थी । ओर एेसा टी करने 
के लिए उन्होने उपदेश दिया । भगवानु नुद्ध॒कं समान अनुकम्पा करने वाठे अन्य 


शास्ता जगत्‌ मे बहुत कम हए । जिस करुणामय बुद्ध ने अगुलीमाल डाकू कोभीओआ 


भिक्षु कहकर सम्बोधित किया, ओर अम्बपाटी गणिका के यहाँ भोजन स्वीकार कर 
उसे कृताथ किया” । उस समदर्शी महात्मा के लिए घमं सारिपृत्र का यह कथन 


सर्वथा उपयुक्त था “भगवानु बुद्ध अपनी हत्या करने पर तुले देवदत्त कै प्रति, चोर 





१. सङ्खं ते दिन्ने अहं चेव पूजितो मवि्सामि सङ्घो चाति । पन्बज्जा सुत्त 


२. न जच्वा वसतो होति, न जच्वा होति ब्राह्मणो, कम्भुना वसलो होति कम्मुना होति 


ब्राह्मणो । ध० प०; बिज्जाचरण सम्पन्नो सो सेदो देव मानुसो । अ० सु° दी० नि 


३, मंत्री चित्त के किए द्र° मि° पर (ओपम्मवश्गा) महाराहृकोवाद सृत्त, दीघ नि० । 


४ धमं समासतोर्शहसा वणयन्ति तथागताः । चतुःशतक । सर्वेषु भूतेषु दया हि धमः । 
बु° च० (९।१७) । 


५. इमायाहं इरियाय न किचि व्यावाधेमि, तसं वा थावर वा (वितक्क सु° इति बु ॥ ) 
६. अंगुकिमाल भु° (म० नि० २।४।६) 
` ७; परिनिव्बान घु° (दी° नि०) 


कश्सिंजाद-र 
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व्यक्ति, सभाज 'ओौर उनके ` सम्बन्धो कीः शवधारणो ९४१ 


अगुलीमार के प्रति, धम॑पाल हाथी के प्रति ओर पत्र राहुल"कै प्रेति भी समान बुद्धि 
रखते थे°। मैत्री विहार को चार आयं विहारो में प्र॑तिष्ठित कर भगवानु ने उसके 
स्वरूप की व्यापकता दी जो भारतीय दशंन मे एक मौलिक :विचार है" । भिक्षुजों 
यदि चोर डाकू दोनों ओर वाले--अरे से तुम्हारे एकं अंग को काटे, वहाँ पर भी 
जो मन दूषित करे व्ह मेरे शासन के अनुकूलं आचरण करने वाला नहीं है । मैत्री- 
भावना के रहते मनुष्य के मल नष्टन हो जाय, यह कभी सम्भव नहीं है । क्योकि 
आवुसो ! मैत्री चित्त विमुक्ति व्यापाद का निस्सरण है* । अतः सद्म में प्रतिष्ठित 

भिक्षु मित्रभावयुक्त चित्त से एक दिशा को पूणं करके विहरता है दरसरी दिशा, 
तीसरी दिशा, चौथो दिशा, इसी प्रकार उपर-नीचे-दाये-बायें सम्पूणं मन से, सबके 
किए, सार लोक को मित्रभावयुक्त विपुल, महानु अपरिमाण, वैर रहित, द्रोह रहित 
चित्त से स्पशं करता, विहरता है । इस प्रकार तथागत ने अनैरसे ही बैर की. शान्ति 
का उपदेशा देकरः भिक्षुं को प्राणीहिसा से विरत रहने का अनुशासन कर“ अनेकं 
उपदेशों मे मैत्ी विहार की ही प्रशंसा कर बहुजनौं के हित सुखं ओर कल्याणं के 
लिए देव ओर मनुष्यों पर अनुकम्पा कर भिक्षुमो को चारो दिशाओं मे विचरण.करने 
का उपदेदा दिया» । वे स्वयं भी सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त करने के समयसे लेकर 
अपने परिनिर्वाण के अन्तिम क्षणं तक अमृतोपम धर्मोपदेश करते हृए सदा रोकहित 


१. बधक देवत्तम्ि चोरे अंगुकिमालके, धनपाक राहुल च सब्बत्थ समको मुनि । (भि०' प 
ओपम्मकथा) एकं च बाहू वासिया तच्छेय्य कुपितमानसा एकं च बाह गन्धेन ओकिम्पेय्य 
पमोदिता । अमूर्दिम पटिघो नत्थि रागो अस्मि न विज्जति । पठवी समचित्ता ते तादिसा 
समणा ममाति । भि° प० (ओपम्म कथा) । | 

. द्र ° महाराहुलोपाद सु° (म० नि°) 

. महाहत्थिपदोपम सु° (म० नि० १।३।८ ।) 

, महाराहुखोवाद सृत्त (म० नि°) बुद्धचया ५०३ । 

, महाराहुलोवाद सु° (म० नि०) तेविज्ज सृत्त (दी° नि°) | 

नहि वेरेन वेर।नि सम्मन्तीध कदाचनं, अवेरेन च सम्मन्ति एस धम्मो सनन्तनो । ध० पं० 

१।६ । ध० प० १।३ । ध०प० २६।८॥। । 

भिक्खु पाणातिपातं पहाय पाणातिपाता पटिविरतो होति । तेविज्ज सुत्त (दी° नि०) 

८. मेत्तसुत्त (सु° न°) कालाम सु° (अं° न°) तेविज्ज सुत्त (दी° नि०)। 

९. घ्रथ भिक्छवे चारिकं बहुजन हिताय बहुजन सुखाय लोकानुकम्पाय अलत्थाय 
सुखाय देवमनूस्सानं ति । | 
देसेथ भिक्ठवे धम्मं आदि कल्याणं मज्ज कल्याणं परियोषान कल्याणं सात्थं सव्यञ्जनं 
केवकं परिपुष्णं ब्रह्मचरियं पकासेथ । ( महावभ्ग) 
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हिताय 
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मेःही लगे रहे । इस प्रकार बौद्ध दशन बहुजन की मंगल भावना से अनुप्राणित है । 
इसके सामने बहुजन की समस्या हे । संसारमेंदुःख व्याप्त है, सब कुछ जल रहा है 
सभी पीडति है । अतः इस व्यापक दुःखको केसे दूर किया जाय, इसकी चिन्ता है। 
इसीलिए भगवानु ने चार आयं सत्यो के हारा इस व्यापक रोग कोदूर करनेका 
निदान बतलाया हे । | | 


बोद्ध परम्परा के अनुसार व्यक्ति जड़ चेतन का समुच्चय है । इसे पच्चस्कन्ध 
का सम्पुञ्जन भो कहाजा सकताहै। इसीको संक्षेपमे नामसरूपसे अभिहित 
कियागयादहे। जो कुछ स्थूलदहै, वह्‌ रूप है तथा जो चित्त चेतसिक सुक्ष्म धमं हैं 
उसे नाम कहा गया है । इस प्रकार 'मनुष्य' या पुद्गल कोई एक शुद्ध सत्ता नहीं है, 
वरनु वह मानसिकं ओर भौतिक अनेक अवस्थाओं का समुदायमात्र है । सभी भौतिक 
अवस्थाओं का संग्रहात्मक नाम रूप है। ओर सभी मानसिक अवस्थाओं का 
संग्रहात्मक नाम नाम'टै। रूप स्कन्धमे भी चार महाभूत ओर उनसे उत्पन्न 
उपादा रूपों का समूह है तथा रेष चार स्कन्ध वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान 
नाम" टै। इसे ही चित्त चेतसिक के द्वारा व्यक्तं किया गया है। ये सभी उत्पत्ति 
ओर विनाश के निरन्तर क्रममें घुमा करते हैँ । जव हम व्यक्तित्व या “सत्त्व जेसी 
बात करते हँ तो इनके समुच्चय मात्र का निर्देश करते हैँ । वस्तुतः आत्मा' नामक 
पदाथं को अलग सत्ता नहीं है । जिस प्रकार .भिन्न-मिन्न अद्धो के आधार पर “रथ 
की संज्ञा होती है, उसी प्रकार पच्चस्कन्धों के आधार पर व्यक्तिकै व्यक्तित्व की 
उपलब्धि होती है । अथात्‌ व्यक्ति केवल नामके लिए दै, व्यवहारकेल्एिहै,नकी 
उस प्रकार की कोई गाश्रत सत्ताका बोधक है, इसीलिए यह्‌ प्रज्ञपि सत्‌ है, पर 
न्य सत्‌ नहीं हैँ । आचायं बुद्धघोष ने कट्‌ है कि दुःख ही यहाँ है किन्तु ष्ुःखित' 
कोई नहीं है, क्रिया है किन्तु कारक' नहीं, निर्वाण है चिन्तु निर्वृत नही, मागं दहै 
किन्तु गमन करने वाला नहीं । ““दुक्छमेव हि न च कोपि दुक्खितो, कारको न क्रिया 
च विज्जति । अत्थि निब्बुति न निन्बरुतो पुमा मग्गं अत्थि गमको न विज्जति?।" 
तात्पयं यह है कि प्रतीत्यसमुत्पन्च सभी बाह्य ओर अन्दर के धर्मो का छान-वीन करने 
पर उनमें कोई एेसा स्थित तत्व नहीं मिक्ता, जिसको अपना या "आत्मा" करके ग्रहण 
किया जा सके, वयोकि वे सभी अनि्य है, क्षणिक है, ओर दुःख रूप है । जो अनित्य 
है, क्षणिक है, दुःख रूप हैँ वे अपना नहीं हौ सकते । अतः इन्ह अपना कहना मिथ्या- 


वृष्टि है, अज्ञानता ह । त्रिपिटक के अनेक सत्तो मे इन स्कन्धो को प्रतीत्यसमुत्पन्न, 


१. विदुद्धिममा । 
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अनित्य, क्षणिक, दुःख ओर अनात्म रूप मे समज्ञाया गया” है । इस प्रकार बौद्ध- 
दर्शन मे सत्ता सम्बन्धी प्रन का अस्ति नास्ति मे कोई उत्तर नहीं दिया गया है । 
वरनु पञ्चस्कन्धो का विररेषण करके यह्‌ दिखला दिया गया है कि सब प्रतीत्यसमुत्पन्न 
हे, अनित्य ओर दुःखस्वरूप है, इनमें कहीं भी “आत्मा या सत्त्व" जैसा कोई नित्य 
पदाथं नहीं मिलता हे । | 
उपर्युक्त बातों से यह फलित होता है कि व्यक्ति के अस्तित्व के सन्दभंमें 
 गतिहीनता या नित्यता के लिए किसी प्रकार की भी गुंजाइश नहीं है । क्योकि इनकी 
दृष्टि मेँ वस्तु सतत्‌ परिवतंनशील ओर गतिमान है । जिस प्रकार एक प्रवाह दूसरे 
प्रवाह को जन्मदेताहै, दूसरा तीसरे को, तीसरा चौथे को उसी प्रकार नदी के 
प्रवाह की भांति सभी वस्तु सतत्‌ परिवतंन की अवस्था मे है । इसी को यहां धम्म- 
सन्तति या सत्त्वसन्तति' कहा गया है । सभी वस्तुएँ उत्पन्न ओर विनष्ट होती है ओर 
अपने विनाश के साथ दूसरे को उत्पन्न करती रहती ह । उत्पत्ति के साथ विनाश की 
` यह अनिवायंता ही व्धक्तिके अस्तित्वका द्योतक है। इसलिए इसका बोद्धिक 
आकलन सामान्यगत प्रवाह के रूपमे ही किया जा सकता है । | 
ट्स तरह बौद्धदशंन के अनुसार व्यक्ति स्वयं मे न तो नित्य एवं रहस्य हे ओर 
न तो उसके निर्माण मे किसौ अचिन्त्य बाह्य शक्तियों का हाथ है। वरन प्रतीत्य 
समुत्पन्न है । व्यक्ति के व्यक्तित्व मेँ एक ओर नाम एवं रूप का सहर्वातित्व है तो दूसरी 
ओर चित्त ओर चैतसिकों का सहयुक्तत्व एवं अन्योन्याध्ितत्व । जड़ से चेतन या 
चेतन से जड का यहाँ प्रश्न नहीं है बल्कि ये दोनी अन्योन्याधित दहै, एक के विना 
दूसरी की स्थिति यहाँ मान्य नहीं है । जंसा कि अभिधम्मावतार मे कहा गया दहै कि 
"यमकं नामरूपं च उभो अञ्जोञ्जनिस्सिता  एकस्मि भिज्जमानस्मि, उभो भिज्जन्ति 
पच्चया' ।॥ इसमे यह ज्ञात होता है कि व्यक्तिको अपने जीवनके साथही कू 
्राक्रतिक साघन एवं सहज एषणा प्राप्त ह जो उसके व्यक्तित्व के साथ जुड़ी है । 
टस जीवनधारा मे बौद्धो का कमं सिद्धान्त अत्यन्त महत्वपूणं है जो पूर्वं से 
पर्‌ के जीवन को जोडता है । भगवानु ने कमं को चेतना कहा दहै । कमंके मूलम 
एक चेतना है । जो मानस व्यापार के रूप मेँ स्थित द । यह्‌ काय, वाक्‌ आदि अन्य 
सभी व्यापारो का प्रेरक है। सभी कमं चेतना के रूप में व्यक्तित्व से अभिन्नता प्राप्त 
१. मु प० सु (म० निऽ) १।१।१, महानिदानमुत्त (दो° नि०° २।२), महानिदानसुत्त 
| (दोऽ नि०), मदासतिपद्कानधुत (दी० नि० २।९), छछक्कसुत्त (म नि° ३।५।६), 
सं° नि० २१।७। प्र 
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१४४ मारतीयः चिन्तन की परम्पराःमे नवीन सम्भावनाएं 
करते रहते है । एेसी दशा में व्यक्ति की स्वतन्त्रता मे कोई बाधा नहीं होती । कुशल, 


अकुशंख, अच्छा, बुरा, उचित, अनुचित, पाप, पुण्य, नीति, अनीति के निर्धारण में 
तथा एकं का निषेध कर दूसरे को ग्रहण करने में व्यक्ति स्वतन्त्र है । अतः व्यक्तित्व 
की अनन्यता की पहचान उसकी स्वतन्वता है । व्यक्ति अपना स्वामी स्वयं है, वह्‌ 
आत्मदीप ओर अनन्यशरण है । उसमे अपना निरीक्षण करना ओौर अपनी बुद्धि के 
आधार पर हैय ओर उपादेय का निणंय छेना स्वभावतः होना चाहिए । एसे निणंय 


की प्रामाणिकता का आधार श्रेष्ठ लक्ष्य को प्राप्त करना है । इस प्रक्रिया से व्यक्ति ` 


मे गुणात्मक विकास का अवसर मिरुता है । अपने असदुप्रवृत्तियों के विरोध में स्वयं 
ही सद्वृत्तियों को अपनाकर श्रेष्ठ लक्ष्य को प्राप्न कियाजा सकतारहै। इसीक्िए 
शुग्गल्पञ्जत्ति' ग्रन्थ मे व्यक्तियों की -एक म्बी सूची दी गई है जिसमे हीन पुरुष 
से लेकर श्रेष्ठ परुष तक का नामोल्लेख किया गया है । हीन पुरुष मे पुथक्‌जन तथा 
श्रेष्ठ पुरूष मे सम्यक्‌ सम्बद्ध है, जो व्यक्तित्व के आदं गुणों से युक्त हँ । इन्दी दो 
बिन्दुओं के मध्य में व्यक्ति का विकास देखा जा, सकता है । 


समाज समान आचार विचार वारे व्यक्तियों के समह्‌ को कहते हैँ । व्यक्ति 


से परिवार, परिवार से समाज आदि का निर्माण होता है। इस प्रकार व्यक्ति ओर. 


समाज मे सापेक्ष सम्बन्ध होता है। सम्बन्धो के आधार पर समाज का निर्माण 
होता है तथा समाज से व्यक्ति प्रभावित होकर तदनुकूक आचरण करता है । अपने 
सम्बन्धो को सुदृढ रखता है । अतः व्यक्ति से समाज का निर्माण होता है इसकिए 
धमं एवं दशंन व्यक्ति को सम्यक्‌ मागं प्रदान कर महान बनाता है । व्यक्ति की चेतना 
यदि त्याग, बलिदान मैत्री ओर ज्ञान से युक्त होगी तो उसका व्यक्तित्व महान होगा । 
ओौर एसे महान व्यक्तियों के संगठन से महान एवं आदशं समाज की स्थापना होगी । 
सम्भवतः इसी आदशं समाज का उदाहुरण भगवानु का भिक्षुसंघ है । भिक्षुसंघ एक 
आदश समाज ह जहाँ त्याग, मैत्री एवं ज्ञान का आलोक है । इस समाज में सभी समान 
है । सबके लिए"एक जैसी बात है, एक ही नियम है, किसी प्रकार का भेदभाव नहीं । 
संघ एक स्वचालित संस्था है जिसका विधान गणराज्यों के समान होता है । महापरि- 
निब्बान सूत्त मे अजातशत्रु द्वारा महामन्त्री वष॑कार को भेजे जाने पर भगवान्‌ ने 
आनन्द से जो बातचीत की है, उससे यह्‌ पता चरता है किं भगवानु बुद्ध गणतन्त् 
को श्रेष्ठ समक्षते थे । जिन सात अपरिहाणीय धर्मोकी चर्चा वकी गर्दै, वे 
परतयेक गणतन्त्र के आवश्यक शतं हँ जिक्षके कारण प्रजातन्त्र का सन्चालन सुचारु 
र्पसे हो सकताहै। 
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सामान्य सामाजिक व्यवस्थाके प्रति बुद्ध का क्या मन्तव्य था, उसका 
आकलन कूटदन्त सुत्त, महासुदस्सन सृत्त, अग्गञ्ञ सृत्त, सिगारोवाद सुत्त, मच््िम 
निकाय के मखादेव सुत्त, मधुर सुत्त, अस्सखायन सुत्त, वासेद्ु सत्त, समागम सुत्त के 
अध्ययन से किया जा सकता है । कुछ लोगों का यह्‌ कहना कि बुद्ध ने कोई सामा- 
जिक व्यवस्था नहीं दी है, निराधारहै। यह्‌ ठीक है कि वृद्ध ने सामाजिक व्यवस्था 
के लिए मनुरभृति जेसी किसी पुस्तक का प्रणयन नहीं किया, पर त्रिपिटक के उन-उन 
स्थलों के अध्ययन से स्पष्टहोजातारहै कि बुद्ध किस प्रकार की समाज व्यवस्था को 
उत्तम मानते थे । दीघ निकाय तथा मनज्छिम निकाय के अध्ययन से यह्‌ ज्ञात होता है 
कि उस समय जो सामाजिक व्यवस्था प्रचलित थी वह दोषपणं थी । इसीक्िएि बुद्ध ने 
संघीय व्यवस्था कायम की जो आदरं समाज व्यवस्था के रूप मे व्यवस्थित हुई । यह्‌ 
समाज कभी भी एकजातीय ओर एकदेशीय नहीं रहा अपितु बहुजातीय एवं बहुदेशीय 
रहा ओर इसकी भावना सावंजनीन कल्याण की रही । 

इस प्रकार स्थविरवादकी दुष्टिसे व्यक्तिका विकास पुथक्‌जन से रकर 
आदशं पुरुष सम्यकसम्बुद्ध तक तथा सामाजिक विकास सामान्य समाज (उपासक, 
उपासिका संघ) से केकर आदशं समाज (भिक्षुणी संघ एवं भिक्षु संघ) तक माना 


जा सकता हे । 
@ @ @ 
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म्यष्टि एवं समष्टि के सन्दभं में बह्यविहार 


बोधिचित्त ओर ज्वख्ता चण्डाली 
डां० सुनीतिकुमार पाठक 


बौद्ध-साघना की दृष्टि से व्यक्ति ओर समाज का भारतीय सामाजिक विकास 
के आधार पर विदोष महत्त्व है । ई० पूवं ५ वीं सदी से ऊेकर अब तक बौद्ध सांधना 
की परम्परा चरी आ रही है । अतः सामाजिक परिवर्तन के साथ-साथ बौद्ध धर्म- 
दशन मेँ भी विचार बदलते गये हँ जिससे वौद्ध विनयधरों की अलग-अलग परम्परां 
बनी थीं । भिक्षु संघ में सम्प्रदाय भेद, दारनिक विचारो का खंडन-मंडन, त्रियानं ओर 
अयान के विकास विभिन्न रूप मे मिलते हैँ । परन्तु बौद्ध-साधना की दृष्ट से तरह-तरह 
की परम्परां होने पर भी मृलधारा में कोई बाधा नहीं पहंची थी । इसके स्पष्टीकरण 
के चिए ब्रह्मविहार", बोधिचित्त' ओर “ज्वलिता चण्डाली' ये तीन शब्द चुने गये 
है । जिसमे बौद्ध-साधना की मृरुधारा की गति का निणंय किया जाः सकता है । इस 
साधना के द्वारा भारतीय व्यक्ति ओौर समाज किस प्रकार प्रभावित हुआ भा इसका 
एक अध्ययन प्रस्तुत किया जारहादहै। | 

सामान्यतः यह कहा जाताहै कि भारतीय धमं ओर साधना मे मोक्ष 
मुक्ति एवं 'विमोक्ष' शब्दो मे ही व्यक्तिका उदेश्य सूचितहै। कारण, संसार 
बन्धन है, उससे मोक्ष अर्थात्‌ मुक्ति मिती है । जब भव-बन्धन प्रत्येक जीवका ` 
बन्धन है, तब उससे मोक्ष प्रत्येक जीव का भलग-अल्ग ही मोक्ष है। इस प्रकार. 
निर्वाण भी वेयक्तिक है, सामाजिक नहीं है, यह दृष्टि बड़ी सामान्य दृष्ट है । अन्ततो- 
गत्वा यह्‌ प्रमाणित है कि बौद्ध साधना तथा भारतीय साधना में सामाजिक कल्याण 
या “बहूुजनहित बहुजनयुख'' ही सिद्ध है । वौ ढदष्टि से यह्‌ सिद्धांत श्रह्मविहार', 
बोर्धिचित्त' गौर “जवलिता चण्डाली' शब्दों के द्वारा देशित है 
ब्रह्मविहार 

भगवानु बुद्धने जो कुछ देराना दी थी वह्‌ त्रिपिरिक मे उपलब्ध है। इस 
संकलन का एतिहासिक मूर््यांकन आज इतना जरूरी नहीं है, क्योकि परम्परागत 
रूप से तरह-तरह के संस्करण अलग-अलग भाषा में मिरते हैँ । लेकिन बौद्ध साधना 
की वृष्टि मे इनमें भेद नहीं मालूम पड़ता है । जैसे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त आदि की 
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व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दभं में ब्रह्मविहार, बोधिचित्त गौर ज्वछिता चण्डी १४७. 


चैतसिक स्थिति व्यक्ति पर आधारित है । जब बौद्ध योगि का चित्त बहुजन .के हित, 
बहुजन के सुख तथा देव ओर मनुष्यों के हित सुख के साथ' ध्यान, समाधि, समापत्ति 
से संप्रयुक्त होकर लौकिक ओर लोकोत्तर भूमि में विराजमान रहता है, तब उनके 
सामने पुद्गल का नाम ओौर रूप तथा सत्काय दुष्ट नहीं रहती है ।. .. = 


अविद्यासे सत्काय दष्टिका उद्धव है। पृथिव्यादि धातुओं के रूपान्तर 
लक्षणात्‌ वह्‌ रूप है, ओर वेदनादि चैतसिक धर्मो के नमनलक्षणात्‌ नाम हैँ । इन नाम 
रूप से अहम्‌" भावना या अस्मिता" पेदा होती है । सिद्धाचार्यो मे धम्भपाद, काण्ह- 
पाद ओर भुसुकपाद ने इसका नाम "चण्डालो" कहा है । इस अहम्‌' की भावना 
तथा अस्मिता" या ममत्व के बोध के कारण व्यक्ति अपने-अपने स्वाथं-बुद्धिमें बंधा 
रहता है । अपने-अपने विचार से बाहर निकलकर सामूहिक कल्याण एवं समाज का 
हित नहीं करता है । केकिन, जो बौद्ध भिक्षु एवं उपासक साधनमागं में ब्रह्मविहार" ` 
की भावना से प्रबद्ध है, वह व्यक्ति अपना सुख ओर स्वाथं-बुद्धि भूल जाता है । 
उसके सामने न लौकिक स्वाथं सिद्धि है; न लोकोत्तर स्वाथं सिद्धि है । सदा ही समाज 
की सेवा मे अपनी सिद्धि एवं उत्सगं करता है । 
भगवानु बुद्ध की सम्यग्‌ दृष्टिः ही धर्माधिष्टानात्मक सद्धमं है । यह सम्यग्‌ 
द्टिक्याहै?. | | 

(क) कम्मस्सकता सम्मादिद्ि--सन्ब सत्ता कम्मसदा कम्मदायादो कम्मयोनी 

 कंम्मबन्धु । 

(ख) चतुसच्च सम्मादिद्ि-दुःखादि चार आयंसत्य सम्बन्धी दु । 

(ग) दसवत्थुका सम्मादिद्धि--दशवस्तु सम्बन्धी सम्यकूद्ष्टि । 

पायकः कम॑स्वकीयताके कारण दश्च अकुज्ञलछ कमं व्यक्तिके अन्तरायके 
रूपमे प्रकटित होते हैँ। केकिन गृढतया ये कमं परोक्षेण समाज के कल्याण के 
आधार पर खडे हैँ । जैसे (१) प्राणातिपात, (२) अदत्तादान, (३) कामेषु मिभ्याचार 
(४) मिथ्याभाषण, (५) पिशूनवाक्य, (६) परुषवचन, (७) निरथंक आंङाप, 
(८) अभिध्या (दूसरे के सामान के लिए लोभ), (२) व्यापाद (मानसिकी हिसा), 
(१०) मिथ्यादृष्टि । 

यह अनुशासन व्यक्ति की चर्या के साथ ही समाज के व्यि हितकारक है । सब्बे 
सत्ता कम्म परिसरणा' होने के कारण अपने-अपने कुश ओर .अकरशल कमं ही सकल 
सत्त्वं को रील, समाधि, समापत्ति के सहायक हैँ । जसे बीमार होने पर भिषक्‌ का 
शरण लेना पडता है, साथ ही साथ भैषज्य एवं सहायकं भिषक्‌ का शरण केना पडता 
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है, फिर निदान ज्ञान ओर चिक्ित्साका शरण्या जायतो बीमारी हटेगी। 
इस प्रकार बुद्ध, धमं ओर संघके शरण के अरावा विपदर्यना (प्रज्ञा) ओर कुराल 
कर्मो की शरण लेनी पड़ती है । जिससे, अधिशीक, अधिसमाधि ओर अधिप्रज्ञा के 
विकासं से योगिचित्त फेकता है । आयंदेव ने कहा है 


धमं समासतो हिसां वणंयन्ति तथागताः । 
शन्यतामेवः निर्वाणं केवलं तदिहोभयम्‌ ॥\ (चतु ° २९८) 


(ख) चतुराय॑सत्य, दुःख, समुदय, निरोध ओर निरोधगामिनिप्रतिपद्‌ विंष- 
यक परमार्थं देशना की सम्यग्दृष्टि से सत्त्वो के वैयक्तिक लाभ के साथ-साथ सामाजिकः 
हित प्रत्यक्षीभूत नहीं होता है । जैसा आत्मभाव या ममत्वदुष्टि अविद्यासे आती दै, 
यह्‌ दष्ट कामावचर, रूपावचर, अरूपावचर तथा मनुष्यलोक, देवलोक ओौर ब्रह्मलोक 
मे भी प्रत्यक्ष होती है । परन्तु अस्मिता के कारण अकुशल कर्मादि के प्रभाव से हिसा 
विचिकित्सा या संशयादि लोभद्वेषमोहात्मक संवृत्ति चित्तम रागाग्नि की तरह 
दुःख दण्ड खाती है । इसलिए योगी होते हुए भी प्रतिसंधि तथा आवागमन के अधिकार 
मे सत्त्व श्रमण करता है । अतः अकुशलचित्त के कारण संसारम सत्व सदाही 
त्रेयक्तिक खाभ (उठाने) की कोशिश करते है । फिर उस संकीणं आत्मभाव की वेष्टनी _ 
से बाहर निकलने के लिए क्लेशवत्मं, कमंवत्मं, विपाकवत्मं ओर कामसुगति संसार 
वत्सं के अलावा रूप-तुष्णा, अरूप-त॒ष्णा को रूपध्यान, अरूपध्यान के दवारा हटाते है । 


(ग) १-अत्थिदिन्नं, २--अल्थि इट्ठ, ३--अत्थिहुतं, ४--अत्थि सुकतदुक्क- 
टानं कम्मानं फलकं विपाको, ५--अस्थि माता, ६अत्थि पिता, ७-अलत्थि सत्ता 
ओौपपातिका, ८--अत्थि अयं लोको, <-अस्थि परलोको, १०--अत्थि रोके समण 
ब्राह्यणा सम्माञ्जता सम्मापटिपन्ना ये इमं च लोकं पर॑च लोकं सयं अभिज्ञा सच्चि- 
कत्वा पवेदेति । इन दश वस्तुओं के छ्िए सम्यक्‌दुष्टि से व्यक्ति ओर समाज को देखा 
जाय तो बुद्धकाटीन युग से अब तक बौद्ध धमं के अनुशासन की समाजविज्ञानभित्ति 
की सावंभौमिकता मिरुती है । चतुःसत्य विषयक सम्यगृदृष्ट से आत्मभाव की अपनी 
ही अपनी पुष्टि मिलती है । परन्तु वह॒ योगी आनापान तथा प्राणायामादि योग 
क्रिया के दारा अपने चित्तम मैत्री, करुणा, मुदिता उपेक्षादि चांर समापत्तिमें 
विराजित रहता है । 


मंत्री, करुणा, मुदिता ओर उपेक्षा की भावना ब्रह्मविहार है । यह्‌ चित्तस्थिति 
बोद्ध योग के अलावा जन्य योगशास्त्रों मे भी उल्लिखित है । जैसे :- 
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व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दमं मे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वलिता चण्डाली १४९ 
““मेच्रीकरुणासुदितोपेक्षायां युखःदुखपुण्यापुण्यविषयाणां भावनातदिचत्त- 
प्रसादनम्‌” (योगदशंनसमाधिपाद सू° ३३) । यह चित्त स्थिति वेयक्तिकं होते हुए भी 
` समाज के बहुजनसुखाय, बहुजनहिताय ओर परोपकाराय है । यह खोकिक दृष्टि से 
बहुत ही कंठिनिहै। मत्री की भावना उच्चकोटि मे बोधिसत्त्वचर्या मे शामिल 
हुई है । जिसका व्याख्यान बोधिचर्यावतार ओर रिक्षासमुञ्चय आदि महायान सूत्रों 
मे स्पष्ट किया गया है । | 
बोधिचित्त 
सुत्तनिपांत में इस प्रकार बुद्धवचन है- 


माता यथा नियं पुत्तं आयुसा एकपुत्तमनुरक्वे ! ` 
एवं पि सन्वभूतेसु मानसं भावये अपरिमाणं ॥ 
| ` (१।८।७ सृत्तनिपात) 
शिक्षासमुच्चय मे भी- । 
| यथापि नाम श्रेष्ठिनो वा गृहपतेर्वा एकपुत्रके गुणवति मज्जागतं प्रेस, एवमेव 
महाकरणाध्रतिबद्धस्य बोधिसर्वस्य मज्जागतं प्रेमेति \ (१६ परि० प° २८७) 
फिर, प्रदनोत्तर में मैत्री ओौर करूणा का स्पष्टीकरण है--कतमा बोधिसत्त्वानां 
महामैत्री ! आह । यत्‌ कायजीवितं च सवकुालभुलं च सवेसत्त्वानां निर्यातयन्ति, न च 
प्रतिकारं काक्षन्ति । । | 
कतमा बोधिसत्त्वानां महाकरुणा यत्युवंतरं स्वानां बोधिभिच्छन्ति नात्मन 
इति । | वि | 
स नात्महेतोः शीलं रक्षति, न स्वगंहेतोः, न शचरुत्वहैतोः, न भोगहेतोः, 
नेश्वयंहेतोः,. न रूपहेतोः, न वणंहेतोः, न यहेतोः, न निरयभयभीतीलं रक्षति । 
बोधिसत्त्व सर्वंसत्त्वा्थंसिद्धि के किए इसं प्रकार की प्रतिज्ञा रेता है । 
सर्वलोक के सवंजीव का स्वप्रकार दुःख हट जाय । :विकलन्द्रिय, अंगहीन, 
सत्वो की सकल इन्द्रिय पूरी बन जायः। बीमार, दुबल, क्षीणकाय सत्त्व स्वस्थ हो 
जाएं । राजा, चौरादि से भयभीत विपन्न सत्वो के व्यसनगतदुःख हट जाएं । जो 
। लोग अत्याचार से युक्त, बन्धनबद्ध, पीडित, दुगंतिदारुण शोक्राप्त है वे सब अपने- 
अपने दुःख, संताप, पीड़ा से मुक्त. हो जाएं । मूखों को भोजन मिले, प्यासे को पीने 
को पानी मिले, अन्धीं को दृष्टि मिरे, नगो को कपड़ा मिले, वैधिर को सुनने की शक्ति 
 परिसंवाव-२ 
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भारतौय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाणे 


मिले । गरीबों को धन मिले, धनधान्य, विविध रत्न मिले, जिससे सकल सत्त्व सुखी 
हो जाएं । कभीन किंसीको दुःख मिरे। सर्वविध पाप कमं छोड़ कर सकल जीव 
कुशल ओर शुभ क्रिया में विराजित रहँ । 


सर्वत्र क्षेत्रेषु च सवंश्राणिनां सर्वे च दुःखाः प्रशमन्तु लोके । 


ये सत्त्व विकठेद्धिय अङ्कहीनास्ते सचि सकलेन्द्रिय भोन्तु साम्प्रतं ॥ 
ये व्याधिता दर्बलक्षीणगान्रा निख्राणभूताः जयता दलाय । 
ते सवि मुच्यन्तु च व्याधितो रघु रभन्तु चारोग्यबलेन्दरियाणि ॥ 
ये राजचौरशठर्ताजतवबध्यभ्राप्रा नानाविधेभंयशतेव्यंसनोपपन्ना । 
ते सवि सत्त्व व्यसनागतदुःखिता हि मुच्यन्तु तेभंयशशतेः परमैः सुघोरैः ॥ 
ये ताडिता बन्धनबद्धपीडिता विविधेषु व्यसनेषु च संस्थिता हि । 
अनेक आयाससहस्र आकुला विचित्रभयदार्णज्ोकप्राप्राः ॥ 
ते सवि मुच्यन्त्विह बन्धनेभ्यः सन्ताडिता मुच्िषु ताडनेभ्यः । 
वध्याश्च संयुज्यिषु जीवितेन व्यसनागता निभंय भोन्तु सवे ॥ 
ये सत्त्व क्षुत्तषंपिपासपीडिता रभन्तु ते भोजनपानचित्रम्‌ । 
अन्धाइ्च पदयन्तु विचित्ररूपां बधिराश्च श्युण्वन्तु मनोज्ञघोषान्‌ ॥ 
नग्नाऽ्च वख्राणि रमन्तु चित्रां दरिद्रसत्वाङ्च निधि लभन्तु । 
प्रभूतधनधान्यविचित्ररत्नैः सवे च॒ सत्त्वाः सुखिनो भवन्तु ॥ 


मा कस्यचिद्‌ भवतु दुःखवेवना सौख्यान्विताः सन्तु भवन्तु सर्वे । 


विवजंयन्तु खलु पापकमं चरन्तु कुशलानि शुभक्रियाणि ॥ 


(शिक्षासमुच्चय परि० १२, पृ २१७-२१८) 


एवं न॒ तियंगयोनिभयभीतः शीरं रक्षति, 
यावत्‌ सवं सत्त्वहितसुख-योग्षेमाथिकः शीलं रक्षति ॥ 


बोधिचर्यावतार मे भी कहा गया है- 


एवं न तियंग्योनिभयभीतः शीलं रक्षति । यावत्‌ सवंसत्त्वहितसुखयोग- 
क्ेमाथिकः शीलां रक्षति । (शिक्षासमुच्वयः परि ७ पू० १४६) 


अथ च बोधिचर्यावतार के तृतीय परिच्छेद मे भी कहा गया है । 
ग्लानामस्मि भैषज्यं भवेयं वेद्य एव च । 
तदुपस्थायकश्चैव यावद्रोगाऽपुनभंवः ।॥ ७ ॥ 


परिवाद २ 





(शिक्षासमुच्चय परि० ७ पृ० १४६) 





६ 
। 


व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दभं मे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वकिता चण्डाली १५१ 


दरिद्राणां च सत्त्वानां निधिः स्यामहमक्षयः। 
नानोपकरणाकारेरुपतिष्ठेयसग्रतः ॥ ९॥ 
अनाथानामहं नाथः साथंवाहङ्च यायिनाम्‌ । 
पारेप्सूनां च नौभूतः सेतुः संक्रम एव च ॥ १७॥ ` 
` दीपाथिनामहं दीपः शय्या शय्याथिनामहम्‌ । 
दासराथिनामहं दासो भवेयं सवेदेहिनाम्‌ ॥ १८ ॥ 
सकए वे बोधिसत्व है, जिन्हें बोधिचित्तोत्पाद की चित्तावस्था उपलब्ध है । 
वे इस प्रकार से अपना सब कुछ त्थागकर सकर सत्त्वो के लिए बेस्ते हैं । | 
आत्मभावांस्तथा भोगान्‌ सर्वत्यध्वगतं श्युभम्‌। ` 
निरपेक्षस्त्यजाभ्येष सवंसत्त्वाथं सिद्धये ॥ बोधि० ३।१० ॥ 
` शिक्षासमुञ्चय मे यह्‌. भावना स्पष्टीकृत है 1 (९ परि० १८० प°) 
थत्‌ काये छिद्यमाने सवसत््वान्‌ मेन्या स्फरति 
वेदनाभिहच न संद्धियते । यत्‌ काये छिद्यमाने य 
एवास्य कायं छिन्दति तेषामेव प्रमोक्षार्थं क्षमते ॥ 
बोधिचित्त का स्वरूप बोधिचर्यावतार मे वेसा है । 
भवदुःखदातानि तर्तुकामैरपि सत्वव्यसनानि हतुकामेः । 
बहूसौख्यशतानि भोक्तुकामैनंविमोच्यं हि सदेव बोधिचित्तम्‌ ॥ ` 
योगिचित्त मे इस बोधिचित्तोत्पाद के लियि बोधिचर्या आवश्यक है । यह्‌ 
लौकिक होने पर भी लोकोत्तर सिद्धि है । जहाँ पर क्रिया, चर्या, योग ओर अनुत्तर 
योग का संयोग एकत्र मिलता है । बौद्धयोग ओर साधना मे यहु. विदोष महत्त्वपूणं ह । 


ज्वलिता चण्डाली 
कमख्कुलिश माक्ष भवह रेखी। 


समताजोएे जलिक चण्डालो॥ . 
धामपाद की चर्यागीति के व्याख्यान मे दीकाकार ने कहा-- 


परमकेरूणामंत्रिकमानसः ~ सिद्धाचार्यो धामपादो हि प्रतिपादयति. । कमल- 


कूलिरमित्यादि । प्रज्ञोपायसमतायां सत्याक्षरमहासुखरागानलवतन्नाभौ निर्माणचक्र 
चण्डाली ज्वलिता मम । 


डाह डोम्बी घरे रागे आगि (णी) । 
ससहर इ सिचं  पाणी-॥ 


परिस शाद. 








\. 2 ्रारलौय न नवीन स 8 
-१५२ | भ्रारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्मावनाए 


टीका-महायुलरागदाहयुक्तो अग्निः ! डोभ्बी परिशुदधावभूती गृहे रुग्नः \ तेन 
महासुख रागाग्निना मया सकरविषयादिवृन्दाश्रयो दग्धः । (चर्यागीति°पु° १५४५५) 

भुसुकपाद ने भी कहा--णिञ धरिणी चण्डालो केली । टीक्राकार ने चण्डाली 
नाडी को अपरिशुद्धा अवधूती वायुरूपा कहा है । वही प° १५८ | 

अरह्यविहार' ओर “बोधिचित्त' के साथ “ज्वकिता चण्डाली नाभो' आदि 


 सिद्धाचायं के पद इस प्रकार से सम्बन्धित है । व्यक्ति ओर समाज के विकास के 


आधार पर इन तीनो चैतसिकोंकी स्थितिके बारेमे दो चार शब्द कहना 
आवरयक हे । 


ब्रह्मविहार की भावना में मत्री, करुणा, मुदिता ओर उपेक्षा हँ । ये उच्च 
कोटि की समापत्तियां विरागात्मक साधना नीं है । आपाततः भिक्षु विनय के 
अनुसार अनुशासन के आधार पर भिक्षु जीवन में वैयक्तिक संयम ओर साधना का 
परिपोषण है । परन्तु वह निषेध गूढतया सर्वसत्त्व के हित ओर सुख के क्ष 
प्रयोग किया जाय । इस प्रसंग मे परमपावन श्रद्धेय दलाई छामा जी ने अपने ग्रन्थ 
मे स्पष्ट कियाहै। 
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उपर्यक्त वचन मे यह सिद्ध है कि उच्वकोटिके योगी का चित्त संकीणं 
आत्मभाव से बाहर है। अनुत्तर योगसे सिद्धयोगी का चित्त विषयविकल्प में 
प्रक्षोभित न होने के कारण अपने लाभ या क्षति, मान या अपमान, जय या पराजय 
की बात छोडकर सदा ही सत्त्वं के कल्याण ओर हितसाधन मेँ व्यस्त होता है । 
यह्‌ बोधिधमं है । अपनी यौगशक्ति कै द्वारा आत्मभाव तथा स्वां बुद्धि हट जाती 














व्यष्टि एवं समष्टि के सन्दभं मे ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वक्िता चण्डाल १५३ 
है । योगशक्ति विना चित्तम कोई परिवतंन नहीं होता है। अतः ब्रह्मविहार, 


बोधिसत्व ओर ज्वलता चण्डाली मुख्यतया योग की स्थितियों है । जिससे चित्त की 
संकीणंता नहीं रहती है । 


अतः सिद्धाचार्योँ ने बोधिचित्त के आधार पर प्रज्ञा ओर उपाय तथा कमल- 
कुलिष अद्यसमता योग की साधना कौ । जिसको (स-ह्‌-ज) सहज साधना भी 
कहते हँ । यह भी रागात्मिका साधना है। जिसमे साधकया योगी के चित्त में 
वेयक्तिक सुख को कभी महासुख नहीं बताया गया है । जिसमे अपरिशुद्ध वायुस्था 
चण्डाली को पूरी तरह्‌ दग्ध करना पड़ता है । अपरिशुद्धा वायुस्था अवधृूती नाडी सत्त्वो 
को अकुशल कमं के प्रति ठे जाती हे, लेकिन डोंबी नाडी परिशुद्धा अवधूती सम्यक्‌ 
योगयुक्त होने के कारण फक या सिद्धि मिलती है । समाज के हित ओर कल्याण 
के किए बोधिचित्त स्वभावतः क्रियाशील है। किन्तु यह बोधिचित्त मंत्री, करूणा, 
उपेक्षा, मुदिता संप्रयुक्त अनालम्बन चैतसिक स्थिति है । जहाँ पर प्रज्ञा ओर उपाय 
तथा शून्यता ओर करुणा युगपत्‌ विराजित होते हुए भी एकस्वभाव या महसुखभाव 
समतायोगस्थ युगनद्धस्थिति मे सवंसत््वों का हित विधान करते हैं । 


अतः यह्‌ स्पष्टहि कि बौद्धधमं दर्शन ओर साधनाके आदिसे ही वैयक्तिक 

विकास के साथ रूपटोक, अरूपलोक तथा देव, मनुष्य, तियंग्‌, गन्धवं, यक्ष, रक्ष सकल 
सत्व संक्षेपतः समाज के चेतसिक की तरक्की की गयी है। व्यावहारिक ओर पार- 
माथिक देदानाएं तथा सूत्र ओर अभिधमं के आधार पर भिक्षुसंघ ओर बुद्धविनय 
का प्रसाद हुआथा। किन्तु कभी भी अहम्‌ तथा ममत्व कौ अनरियदिद्वि की 
मान्यता नहीं दी गयी । कारण आत्मभाव खण्डन कर अनात्मा, अनित्यता के आधार 
पर बुद्धदेव ने उदान वाणी मे कहा था- 

चरथ भिक्खवे, चारिकं बहुजनहिताय, बहुजनसुखाय 

हिताय सुखाय च देवमनुस्सानं । 











बोद्धदशन तथा रसे के चिन्तन में व्यष्टि एवं 
समष्टि का स्वरूप 


डां० नाराथणक्लास््री द्राविड 


बौद्धदशंन, भारतीय विचार परम्परा में विरकेषणवाद का पुरस्कार कर वस्तु- 
स्वरूप निर्धारण करने वाला एक प्रमुख दर्शन है । अन्य आस्तिक तथा नास्तिक 
 दशंनों ने विदरेषण को एक वैचारिक पद्धति के रूप मे अवद्य अपनाया है किन्तु 
विररेषण की परमावधि को ही अन्तिम तत््वके रूपमे अंगीकार कर बौद्धदर्खन ने 
एक स्वतन्त्र विचारधारा को जन्म दिया है । “विभज्जवाद' यह्‌ अभिधा इसी कारण 
` इस दशंनको दी गयी है । | 

पश्चिम की चिन्तनधारा मं विदरेषणवाद के विभिन्न प्रकारो जैसे भाषीय- 
विंहलेषणवाद (लिग्वस्टिक एनेलसिस) संप्रत्ययिक विदरेषणवाद (कन्सेप्सनक एनेलसिस) 
निदेशात्मक विदलेषणवाव प्रेसिनेप्टिव एनेलसिस) आदि का जो विचार हुआ है, 
उसके पीछे इस शताब्दी के श्रेष्ठ मनीषी वर्राड रसेक के ताफिक अणुवाद की (लछाजिकल 
एटामिज्म) ही प्रेरणा ह । एेसा मानना अनुचित न होगा। इस अणुवाद में. तथा 
बौद्धो के क्षणभंगवाद में इतना साम्य है किं दोनों की मूर्गामी तुलना कर देखने पर 
एेसा प्रतीत होने क्गता है कि मानों क्षणभद्खवाद का ही प्रतिरूप ताकिक अणुवाद 
हौ । स्वलक्षण एवं सामान्यलक्षण वस्तुओं के सिद्धान्त के समान ही रसेर के दशन में 
ताकिक अणु तथा तकंतः संरचित (लाजिकली कन्स्टवटेड) पश्च का विचार है । प्रत्यक्ष 
तथा वैकल्पिकं ज्ञान के बौद्धो के वर्गीकरण के अनुरूप ही रसे का प्रत्यक्ष एवं 
वणंनात्मक ज्ञानो का विभाजन है । का्यं-कारणभाव के स्वरूप के सम्बन्ध मे भी बौद्ध 
तथा रसेर के विचार एक दूसरे से बहुत ही मिरते जुरते है । इतना इन दो विररेषण 
वादों मँ साम्यं होते हृए भी कुछ बातें इनं दोनों की एक दूसरे से भिन्न भी है । 

(१) बौद्धो के विदरेषणवाद या विभज्जवाद के पुरस्कार के अनेक कारण ह, 
समष्टिवाद, सत्तैकत्ववाद या अद्रेतवाद के समथंक, देश, काल, धमं, सम्बन्ध, ज्ञान 
जैसे वस्तुओं के व्यक्तित्व निर्थारक (डिटमिनेण्ट आफ इन्डिविङ्एेल्टी) तत्त्वों की 
सामान्यता या एकता के आधार पर वस्तुमात्र की एकता सिद्ध करने का प्रयास 
करते दै । इसके प्रत्याख्यान मं व्यष्टिवादी यह्‌ कहते हैँ किं किसी भी वस्तु का व्यक्तित्व 


[९ 
4८ [, - + =) ^^ 

धि -, 

1 








नौद्धदशंन तथा रसे के चिन्तन में व्यष्टि एवं समष्टि का स्वरूपं १५५ 


उससे बहिर्भूत तत्त्वो के द्वारा निर्धारित मानना तकंसंगत नहीं है । एकत्व तत्तव के 
समथंनाथं यह भी कहा जाता है कि वेदोषिकं जेसे यथाथंवादियों के समान द्रव्य.या 
आधार सत्‌, गुण या आधेय सत्‌, कमं या परिवतंमान सार, सामान्य या नित्य अनुगत- 
सार एेसी विभिन्न सत्ताओं के स्वीकार से एके सर्वानुगामी सत्‌ का स्वीकार ख्घु है । 
इस पर व्यष्िवादी यह्‌ प्रतिवाद कर सकते हैँ किं सत्‌ की आनुभविक विविधता को 
अनानुभविक एकता के द्वारा समञ्चने का प्रयास उचितो तो किस प्रकारके सतु 
का माड भिन्न-भिन्न सत्ताओं के स्पष्टीकरण के किए पर्याप्त है यह्‌ करना कठिन हो 
जायेगा । सभी सत्ताओं को द्रव्य, गुण, सामान्य या अन्य किसीरूपमे ग्रहण करने 
मँ एकत्ववादी को आपत्ति नहीं होनी चाहिए । नि 

(२) अथंक्रियाकारित्व को सत्ता का गमक मानकर बौद्धो ने व्यष्टिवादं के 
प्रस्थापन का जो प्रयास किया है, उसका भी तात्पयं यही है कि हरेक वस्तु का जो स्वीय 
षकुवंद्रप' हुआ करता है उसी पर से उसका व्यक्तित्व निर्धारित मानना चाहिए । दो 
व्यक्तियों का एक ही कु्वंदूप नहीं हो सकता ओर कायंशक्ति, कारणतावच्छेदक सामान्य 
आदि अकुरव॑दरूपों की अपेक्षया कायंकारी कूवंदूप को ही वस्तु का वास्तविक रूप 
समञ्लना तकंसंगत होता है । यह्‌ कुवंदरूप अन्ततोगत्वा वस्तु की- पृथक्तया प्रतीति ही 
हो सकती है । अतः अर्थ॑क्रियाकारित्वं सत्त्वं यह सिद्धान्त हमे सीधे- खाइब्‌नित्ज के 
आइण्डन्टीटि आफ इण्डिसर्नीवुल्स सिद्धान्त पर पहुंचाता हे । 

(३) जब बौद्धो ने वस्तुमीमांसीय विदरेषण के आधार पर स्वलक्षण वस्तुतत्त्व 
का निष्कषंण किया तब ॒वर्टाड रसेक ने ताकिक विर्केषण के द्वारा अपने ताकिक 
अणुरूप वस्तु की यथार्थता प्रस्थापित की । आनुभविक तथ्यमे से जोजो अंह 
तकंतः अपवायं है उसके प्रतिषेध के बाद अन्ततः जो अंश शेष रह जाता है वही 
'ताकिक अणु" है ओर वही परमाथं सत्‌ है। यह दैशिक, कालिक, - धर्मात्मक, 
गुणात्मक या अन्य विध अणु है इस सम्बन्ध मे रसेरु पर्याप्त स्पष्टीकरण नहीं दे पये 
है । किन्तु बौद्धो ने स्वलक्षण को देश, काल, धमं, सम्बन्ध आदि सभी की अपेक्षासे 
स्पष्टतया स्वलक्षण ठहराया है । 

(५) आनुभविक विन्व के मूल तत्त्वों को केवल ताकिक विररेषण के द्वारा 
खोज निकालना ओर इन तत्त्वों पर से आनुभविक विश्व कौ तथाकथित ताकिकं 
संरचना करने का प्रयास रसेल के अणुवाद का एक गम्भीर दोष है । जैसा बौद्ध 
कहते है अणुओं पर द्स्यविश्च की संरचना वासनावश व्यक्ति किया करता है । 
यह्‌ उसकी अविचारित रमणीय एेसी रचना है जिसमे उसकी तकनाराक्ति बिलकुल 
काम नहीं आती । 


वरिध्थादे-२ 
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(५) बोदढधमतानुसार व्यक्ति स्वलक्षणतत्वों का एक स्कन्ध अर्थात्‌ परस्पर 
सम्बन्ध रहित संनिवेश है इसे अंग्रेजी मे कनफौगुरेशन या गेस्टाल्ट कह सकते हें । 
अपने-अपने स्थानों मे स्थित विन्दुं मावोंसे जसे त्रिकोण, चतुष्कोण, वगं आदि 
आक्रतियां अभिन्यक्त होतीहै वेसेही व्यश्टियों के उचित संनिवेश मात्र से व्यक्तित्व 
का आविष्कार हुआ करता है । व्यक्तिजसे एक समष्टिहै वैसेही समाज भी एक 
समषटिया सम्यो की समषटिहै। समाजकाभी व्यक्ति के समान एक संनिवेश के 
रूप मे ही अस्तित्व मानना चाहिए । एक स्वतन्त्र इकार्दके या वस्तुके रूपमे 
समाज की कोद सत्ता नहीं है किन्तु जसे विभिन्न संस्कार व्यक्तित्व घटक तत्त्वों को 
सम्बन्धरहित संनिवेश मे जकडे रहते हैँ वैसे ही सामाजिक नियम निर्बन्ध अर्थात्‌ 
कुछ संस्कार ही व्यक्तियों की सामाजिक संघटना के लिए उत्तरदायी होते हैँ । 


(६) रसे के समाजरचना सम्बन्धी विचार अतीव महत्वपूणं हँ किन्तु उनका 
उसके ताकिक अणुवाद के साथ कोई सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता । समाज रचना तथा 
समाज स्थिति के नियमन में ताकिक प्रक्रिया का विरोष स्थान नहीं माना जा सकता । 
व्यक्ति की सामाजिक चेतना का विकास अपने आप अताकिकटढंगसे घटित होने में 


ही ओचित्य तथा स्वाभाविकता है । इसीलिए वासना ओर तज्जनित संस्कारों को 
समाजनिर्मायक तथा समाजघारक मानना बौद्धं ने उपयुक्त ठहराया है । 


(७) प्रत्येक बुद्ध के आदं के ओचित्य का स्पष्टीकरण स्वलक्षण स्कन्धरूप 
समाज के संप्रत्यय के आधार पर अच्छी तरह किया जा सकता है । व्यष्टि ओर स्कन्ध 
परस्पर सापेक्ष जरूर है खेकिन इन दोनों की परस्पर सापेक्षता की तुलना करने पर 
स्पष्ट हो जायेगा कि व्यक्ति की स्कन्ध सापेक्षता की अपेक्षया स्कन्ध की व्यक्ति सापेक्षता 
अधिक है । अतः व्यक्ति के आध्यात्मिक विकास की प्रक्रिया मे एसी अवस्था आना 
अनिवायं है जव व्यक्ति स्कन्ध बिभृत हो अपनी पूणता की ओर अग्रसर होता है। 








समकालीन भारत मेँ व्यष्टि ओर समष्टि ` ` 
के सम्बन्धो की दिशा | 
प्रो० केराहानाथ र्मा 


भारत की उत्तरोत्तर वधमान सामाजिक, राजनीतिक एवं आधिक समस्याओं 
के परिरक्ष्य मे संस्कृत विश्वविद्यालय के बौद्ध-दशंन विभाग द्वारा व्यक्ति ओर समष्टि 
के सम्बन्धों पर आयोजित यह गोष्ठी अत्यन्त सामयिक एवं समीचीन है । अतः इस 
गोष्ठी के आयोजक धन्यवाद के पात्र है । यद्यपि व्यक्ति एवं समाज के सम्बन्धो पर ` 
दानिक, एतिहासिक एवं समाजशाखीय सिद्धान्तो की दृष्टि से विचार क्याजा 
सकता.है तथापि मँ केवर व्यावहारिक पक्ष पर ही अपने विचार प्रस्तुत. करूगा । 
मज्ञे विश्वास है इस गोष्ठी मे भाग लेने वारे अन्य विद्वान, दाशनिक एवं समाजशाखीय 
सिद्धान्त के पक्षों का विररेषण एवं मूल्यांकन प्रस्तुत करेगे । - 
भारत के आधिक विकास के ङ्िए पञ्चवर्षीय योजनायें पांचवें दशकं से चल रहो 
है । इन योजनाओं के मृ मे दो धारणाय हैँ । पहली धारणा यह है किं जिस अनुपात 
मे देश की अर्थव्यवस्था मे आर्थिक विनियोग बढेगा, लगभग उसी अनुपात में आर्थिकं 
विकास होगा ! दूसरी धारणा यह है कि आधिक विनियोग एवं विकास का माध्यम 
सामाजिक संस्थायें एवं संगठन होगे । यदि संस्थाओं एवं संगठनों के वतमान प्रकार 
सन्तोषजनक नहीं है तो इन्ह विदेशों से आयात किया जा सकतां है । ` पश्चि मी-देश 
आर्थिक दृष्ट से सफल माने जाते हैँ । अतः यह मान छिया जाता है कि उन देशों को 
संस्थाय ओर संगठनों के प्रकार आधिक सफरता की कुञ्जी हँ ओर इसलिए विकास- 
शील देशों में प्रायः इन संस्थाओं ओर संगठनों का आयात तेजी से हा है \ जब ये 
संस्थाय ओर संगठन असफल होने लगते है तो कहा जाता है कि पूंजीवादो संस्थाओं 
ओर संगठनों के बजाय साम्यवादी देशों (रूस एवं चीन आदि) की संस्थाओं ओौर 
संगठनों का आयात होना चाहिए । कभी-कभी यह भी कहा जाता है कि जापान भी 
आथिक दृष्टि से सफल देश है ओर एशिया का है, अतः जापान की संस्थाओं एवं 
संगठनों का आयात अधिक उपयोगी होगा । यदि कभी भारत की आथिक विकास 
सम्बन्धी संस्थाओं ओर संगघ्नों का इतिहास लिखा जाएगा तो इन सभी प्रक्रियाओं 
पर आधारित यहाँ संस्थाओं एवं संगठनों के विकास को चित्रित करना पड़ेगा । 


परिसंघात्र~र 
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संस्थाओं एवं संगठनों के प्रयोग पर प्रयोग चरते रहे हैँ, पर आर्थिक विकास 

की गति अवरुद्ध ऊर्वंगामी स्थिरता प्राप्त नहीं कर पाई है। आधिक विकास के 
प्रयत्नो के साथ आथिकं एवं राजनीतिक क्षेत्रो मे भ्रष्टाचार उत्तरोत्तर बढ़ा है । 
सरकारी संगठनों मे अनुशासनहीनता बढी है ओर अपने काम के प्रति लगाव घटा 
है । किस भी कार्यालय मेँ समय पर काम साधारणतः नहीं होता ओर अक्सर काम 
कराने के लिए घूस अथवा उन सामाजिक सम्बन्धो का सहारा केना पड़ता है जो 
कमंचारियों से अपने स्वार्थो को पूरा कराने के छिए स्थापित किये जाते है । सावं- 
जनिक क्षेत्र के सभी ओौद्योगिक संगठनों मेँ ये रोग पूणंतः व्याप्त हँ ओर समाजवाद के 
नाम पर अधिक से अधिक संगठन सावंजनिकक्षेत्रमे लाये जारहेह। परये सभी 
संगठन सावंजनिक हितों की पूति के बजाय वैयक्तिक हितों की पूति के विदोषतया 
साधनं बन गये ह| 

इन समस्याओं के साथ ही हमें राजनीतिक श्रष्टाचार एवं द बदर से उत्पन्न 
राजनीतिक अस्थिरता गौर उदश्यहीनता पर भी विचार करना चाहिए, क्योकि 
राजनीतिक अस्थिरता एवं समष्टिके हित की भावनाका अभावभी सरकारी 
संगठनों की अराजकता ओौर भ्रष्टाचार को बढ़ाताहै तथा आर्थिक विकास को 
अवरुद्ध करता है । अभी-अभी लोक सभा के चुनाव समाप्त हृए है । यह्‌ सव॑मान्थ सत्य 
हैकिये चुनाव भ्रष्टाचार पर आधारित दँ। चुनाव मेँ ख्डने वाके उम्मीदवार ओर 
दल चुनावों को ल्डने के लिए कहां से धन काते हैँ कौन इन्हं ओर क्यों धन देता है ? 
इन प्रन के उत्तर अज्ञात नहीं है । जो भी पूंजीपति- इन्दं धन देता है, वह इन 
सांसदों से व्यक्तिगत लाभ उठाना चाहता है । 


` इसके अलावा कम से कम १९६७ से शनैः शनैः भारतीय राजनीति सिद्धान्त- 
हीन होती जा रही है । अब यह स्थिति आ गई है कि प्रत्येक राजनयिक जिधर 
अपने स्वार्थो की पूति देखता है उधर लृढक जाता है । सभी दल समाजवाद, जनतन्त्र 
गौर धम॑निरपेक्षता की दुहाई देते है, जब कि सभी दलों ओर उनके सदस्यों की 
मूरनिष्ठा अवसरवाद में है ओर उपर्युक्त सभी नारे अवसरवाद के आवरण बन कर 
रहं गये हँ । इससे अधिक हास्यास्पद बात क्या होगी कि छोकदल की उत्तर प्रदे 
को सरकार दसवीं कक्षा तक की रिक्षण संस्थाओं मे संस्कत के स्थान पर उर्दूके 
अध्यापन कौ आज्ञा निकालती है, क्योकि मुसलमानों के मत चुनाव जीतने के लिय 


चाहिये, जब कि उसी लोकदल का कायंवाहक प्रधान मन्त्री चरण सिह कहता है कि ` 


यह आज्ञा अनुचित है । यदि वह॒ वस्तुतः इसे अनुचित मानता है तो उत्तरप्रदेश के 
 परिसंवाव-प | 
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मुख्य मन्त्री ने बिना लोकदल के निर्णय के,.ओौर बिना विधानसभा की सहमति के 
ये निणंय कैसे छिए ? एसी आचारहीन सरकार, मुख्य मन्त्री ओर राजनीतिकं दल ¦ 
को सत्ता मे रहने का कोई भी अधिकार नहीं है। 


समाज के ये रोग केवर आधिक एवं राजनीतिकं क्षेत्रों तक हीं सीमित नहीं 
है । शिक्षण संस्थाय भी इन प्रदूषणों से अद्ूती नहीं रही है । छात्रो की अनुरासन- 
हीनता, अध्यापन मे आये दिन की बाधाययं, परीक्षाओं में सामूहिक नकल, समय परं 
परीक्षाओं का न होना, परीक्षकों पर अंक बढाने के लियि दबाव ओर परीक्षकों हास 
इन दबावों ओर प्रभावों के अनुरूप कायं करना, उदाहरण हँ सम्पूणं सामाजिकं 
संरचना मे तेजी से फलते हये केन्सर के । क जब इस प्रकार के छात्र सभी संगठनों 
मे नियुक्ति पाजायेगे तो आप अनुमान कर सक्ते कि इन संगठनों की-क्या 
ददा होगी । 

भारतीय समाज की यह्‌ दुरवस्था हमे बाध्य करती है अनेक सैद्धान्तिक ओर 
दाशंनिक प्रदनों पर विचार करने के च्यि। मेरी दृष्टम ईन सभी प्रसनों के मृ में 
एक प्रदन है ओर वह प्रशन है, व्यक्ति ओर समष्टि के. सम्बन्धो का निणंय ओर उसके 
बाद उन साधनों का चनाव एवं उपयोग जिनके आधार पर वाञ्छित सम्बन्ध 
स्थापित किये जा सकते हें । | 

मेरे विचार मेँ व्यक्ति ओर समष्टि के बीच एक निरन्तर ओर शाश्वत द्रनदरं है । 
व्यक्ति पर यदि समष्टि का दबाव न हौ तो वह्‌ चाहैगा किं उसे अपने स्वार्थो की पूति 
के लिये पूणं स्वतन्त्रता मिले । भले ही यह्‌ स्वतन्त्रता स्वच्छन्दता मे परिणत हो 
जाय । समष्टिकी रक्षा के लिये यह्‌ आवर्यक है व्यक्ति अलग-अलग अपने-अपने 
स्वार्थोमे ल्ग कर धमायमान नहो जाय । केवल जब सब लकडियां साथ-साथ 
जलरेगी, तभी समाज के सर्वागीण विकास की अग्नि प्रज्वलति हो सकती है ओर बनी 
रह्‌ सकती है । | 
` भ्रष्टाचार, अनुशासनहीनता, अपने व्यवसाय या -वृत्तिके प्रति निष्ठाका 
अभाव, राजनीतिक दलबदल ओर अपराध, ये सभी इस बात के प्रमाण हँ कि व्यक्ति 
अपने स्वार्थो कौ सिद्धिमेंख्गा हुआ है ओर समष्टि के हितों पर तनिक भी विचार 
नहीं कर रहा है । एेसी स्थिति मे समष्टि का जीवन संकटापन्न है । 

इस स्थिति की व्याख्या कारणों के एक संकुल से की जा सकती है । भारतीय 
सामाजिक व्यवस्था म परम्परा से व्यक्ति छोटे-छोटे समूहीं (समष्ियो) से बधा हुं 
था, उदाहूरणतः परिवार, कुटुम्ब ओौर जाति तथा गौव । ये समष्टियां ही उरसके 


पराच २ 








९९० मारतीय चिन्तन की परभ्परा मेः नवीन सम्मावनाणे 


आचरण को बनाती, संवारती ओर आवश्यक हआ तो नियन्त्रित करती थों । पर इन 
समष्टियों अथवा इकाइयों तथा धमं से निदेरित व्यक्ति का समाजीकरण व्यक्ति के 
आचरण पर आन्तरिकं नियन्त्रण उत्पन्न करता था । इसख्यि बाह्य नियन्त्रण की 
आवदइ्यकता कम पड़ती थी । 


इस स्थिति मे शनैः शनं: परिवतंन हुजआ ओौर स्वतन्वरता की प्राप्ति ने इस 
| स्थिति मे क्रान्तिकारी परिवत्न लादिया। कमस कम १८७२ से ईस्ट इण्डिया 
| कम्पनी की नीति के कारण सम्पत्ति के मामलों मे व्यक्ति को परिवार, जाति अथवा 
| गांव से स्वतन्त्र इकार्ईके रूपमे मान ल्या गया। उसी काल मे विशेष विवाह 
| अधिनियम ने विवाह के विषयमे भी व्यक्तिको परिवार एवं जाति से स्वतन्त्र कर 
दिया । भारत की स्वतन्त्रता के वाद नया संविधान बना ओर व्यक्ति को इसकी 
आधारशिला माना गया । नये संविधान ने भारत राष्टरको समष्टिकेरूपमें मानाः 
तथा जाति एवं वगं की समष्टियों को नकार दिया । हां, अनुसूचित जातियों तथा 

जनजातियों को समष्टियो की सत्ता की मान्यता बनी रही । 


पर संविधान को इस स्थिति को सामाजिक स्तर पर अनूदित करने के ल्यि 
कोड भी कदम नहो उठाये गये । संविधान मे भारत राष्ट को समष्टि मानने मे ओर 
व्यक्ति के द्वारा इसे एकमात्र समष्टि स्वीकार करने मे अन्तर है । इस अन्तर को दूर 
करने के लिये व्यक्ति कौ चेतना मे परिवर्तन लाना आवश्यक था । इसे छाने का कोई 
भी प्रयत्न नहीं किया गया । नैतिकता पर आधारित आचरण व्यक्ति को सपषटिके 
हितो के लियि स्वार्थोका हनन करने के ल्य सन्नद्ध करते है ओर अप्रत्यक्ष 
रूप से समष्टि से बाधते हें । पर आचरण को नैतिकता की आधाररिला पर प्रतिष्ठित 
करने के लिय भी कोई प्रयत्न नहीं करिये गये । इन प्रयत्नो के अभाव की पूति वतमान 
पाश्चात्य दशन में व्यक्ति की पणं स्वतन्त्रता की घारणाने की। इस दशन की चरम 
परिणति अमरीका के न्यायमूति होम्स के इस वक्तव्यसे स्पष्टहै कि “जब रोग 
कोड काम करना चाहते है ओर मै संविघान में इस काम का कोई स्पष्ट निषेध नहीं 
पातातो मे कहता हं कि चाहे मुने यह्‌ कायं पसन्दहोया न हो, उन लोगों को 
करने | मुञ्लसे वेया सततखब है 1'† (\+11611 116 7607016 ५४87६ 10 ० 8017061111108 
1 6०7 9पतव्‌ कफ चण 771 116 (051४) € {16581 [लतव प1€फा 
10 20, 1 52.‡#, लाला [ 1116 1 0 701, (©0तवक् ण, 16६ (€ १० 11 1) 
यह स्पष्ट है किक्िसी भी संविधानमे समष्टिकी दृष्टि अनुचित सभी प्रकार के 
आचरणो का निषेध समाविष्ट नहीं किया जा सकता । यदि संविधान के अतिरिक्त 
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समकारीन भारत में व्यष्टि ओर समष्टि के सम्बन्धो की दिशा १६१ 


आचरणों पर किसी अन्य प्रकार का अंकुर नहीं माना जाता तो व्यक्तिगत स्वतन्त्रता 
के स्वच्छन्दता मे परिर्वतित होने मे देरी नहीं लगती । 

वतंमान काल में पश्चिमी देशों मे मान्य व्यक्ति की पूणं स्वतन्त्रता उन दें 
के आधिक विकास के प्रारम्भिक काल मे नहीं थी। सोलहवीं राताब्दी से प्रोटेस्टेण्ट 
धमं ने योरोपके व्यक्ति के आचरण को नियन्त्रित किया ओर अब भी वहु अपनी 
वृत्ति मे अथवा व्यवसाय मेँ निष्ठा के साथ काम करता है । आर्थिक ओर राजनीतिक 
संगठनों मे रिक्षण संस्थाओं मे तुलनात्मक दृष्टि से पर्याप्त अनुशासन है । अन्य क्षेत्रों 
मे व्यक्ति कौ स्वतन्त्रता की कामना देश के आधिक विकास से उत्पन्न समृद्धि के 
उपभोग की कालसा प्रतीत होती है। भारत में इस प्रकार की स्वतन्त्रता का अनुकरण 
विशेष रूपसे व्यवसाय या वृत्ति में निष्ठाहीनता ओर सामान्य शाखीनता की 
को पृष्ठभूमि म घातक है । यह इसल्यि भी घातक है कि यहाँ जनसंख्या का बाहुल्य 
है ओर आथिक साधन सीमित टहै। 


` अव प्रइन यह्‌ उठ्ताहै कि यदि सामान्यतः समष्टिकी रक्षाके ल्यि ओर 
विशेषतः आधिक विकास के लिये व्यक्ति को अनुशासित करना आवश्यक है तो इसके 
क्या साधन हें ? एतिहासिक दुष्ट से भारत ओरयोरोप में यह्‌ कायं धमं ने किया है। 
जापान मे मेदजी रेस्टोरेशन के शासन के बाद १८९८ से यह्‌ कायं परिवार ओर 
शिक्षण संस्थाओंने किया। स्स ओर चीनमे यह्‌ कायं ठेनिनके शब्दों में 
राजनीतिक रशिना' ने किया। एेसा लगता है कि भारत में यह्‌ कायं राजनीतिकं 
शिक्षा" नहीं कर सकेगी, क्योकि सम्पूणं राजनीतिक व्यवस्था विषाक्त है। इसे 
संगठित प्रयत्नो से परिवार ओर चुनी हई शिक्षण संस्थाओं से प्रारम्भ करना होगा । 
जहां कहीं भौ धमं इसमे सहायक हो सके, वहां धमं का सहारा ठेना होगा । 


@ @ ॐ 


परिसंबाद-२ 
५६ 














% ^ । 2 


परम्परागत व्यवस्था में प्यक्ति ओर समाज के सम्बन्ध : 
मानवविज्नान दृष्टि 


डों० बेयनाथ सरस्वती 


प्रस्तुत व्याख्यान मे हम मानवविज्ञान के परिप्रेक्ष्य मे भारतीय परम्परागत 
व्यवस्था मे व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो पर प्रकाश डालने का प्रयास करेगे । 

समाज एक व्यापक शाब्द है। समह ओर परिवार से समाज नहीं बनता । 
परुजों मे समूह्‌ ओर परिवार है किन्तु उनका समाज नहीं बनता । समाज मानवीय 
व्यवस्था है । जिस अथं मे परिवारकी व्याख्याहोतीदै उस अथंमे इसरायल के 
किव समाज मे परिवार नही है । 


पाश्चात्य समाजविज्ञानमे कटा गया है कि मनुष्य सामाजिक प्राणी है । 
भारतीय दशन मे मनुष्य को इतना सीमित नहीं किया गया है । व्यक्ति समाजसे 
ऊपर उठता है, ब्रह्माण्ड में अपना अस्तित्व बोध करता है, समाज से परे शक्तियों के 
साथ सम्पकं करता है ओर जब समाज पतित होता है. तो उसका परिष्कार करता 
है । आज समाज के बहूतेरे कायं का दायित्व राज्य (स्टेट) ने केल्या ओर व्यक्ति 
समाज से छूटकर सीधे राज्य से जुड रहा है । 

समाजविज्ञान मे व्यक्ति ओर समाज की व्याख्या संरचना (स्टरकचर) ओर 
क्रियात्मकता (फन्कशन) के सिद्धान्त पर आधारित है । जब हम रचना शब्द का 
व्यवहार करते हँ तो उससे हमारा तात्पयं होता है हिस्सा अथवा टुकंडे की एक 
निर्धारित व्यवस्था । संगीत की एक रचना होती है । वाक्य की एक संरचना होती 
है। शरीर के सेल की जटिक संरचना एकेकटान ओर प्रोटान्स के बीच 
सम्बन्धो का एक समुच्चय है । उसी प्रकार सामाजिक संरचना की इकाई अथवा 
ट्कंडा व्यक्ति होता ह । इसमें व्यक्ति एक दूसरे से सम्बन्धो से जुड़ा रहता है ओर 
उसका स्थान तथा रोरु निर्धारित रहता है । 

सामाजिक जीवन को निरन्तरता, संरचना की निरन्तरता पर निभ॑र करता 
है । एक राष्ट, एक जाति, एक गोत्र, एक संस्था व्यक्तियों की व्यवस्था का अस्तित्व 
बनाये रखता है, यद्यपि इसको बनाने वारे व्यक्ति समय-समय पर बदलते रहते हैँ । 
सामाजिक रचना की निरन्तरता उसी प्रकार बनी रहती है जिस प्रकार मानव 
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रारीर अपने रचना की निरन्तरता बनाये रखता है, यद्यपि वास्तविक मौ लीक्यूल्सः 
जिससे शरीर बना है, निरन्तर परि्वातित होता रहता है । । 
सामाजिक संरचना की निरन्तरता सामाजिक सम्बन्धों की निरन्तरता से 
बनी रहती है । यह संरचना व्यक्तियों का मनमाना मेलजोल नहीं है, बल्कि 
सामाजिक प्रक्रिया से निर्धारित होती है। व्यक्तियों का एक दूसरे के साथ परस्पर 


व्यवहार का नियम निश्चित होता है । प्रत्येक व्यक्ति से उन निर्धारित नियमों अथवा 
नाम्सं के अनुसार व्यवहार करने की अपेक्षा रहती है ओर वह्‌ व्यक्ति भी यह आशा 


रखता है कि दूसरे लोग उसके साथ उसी प्रक्रार का व्यवहार करेगे । एक विशेष 


सामाजिक जीवन के प्रस्थापित मूल्यों को संस्था कहते द । 


व्यक्ति ओर समाज के परस्पर सम्बन्धो को समञ्चने के किए इन संस्थाओं को 
व्याख्या जरूरी है । = 

व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो की मानव-विचारधाराओं मे दो प्रमुख धारये 
अथवा दो प्रमुख माडतल्स हैँ । एक माडल है आदिमजातियों का, जिसमें व्यक्ति 


आवश्यक रूप से समाज का अपरिहायं अंग है । समाज के बाहर व्यक्ति का कोडं 


अस्तित्व नहीं है, कोई कल्पना नहो है । इसलिए आदिमजातियों मे जातीय बनावट, 
कुर ओर गोत्र की बनावट, ओर सम्बन्धों के नियम बडे मजबूत होते हँ । वहां व्यक्ति ` 
समाज का अपरिहायं अंग है, ओर समाज प्रकृति का । समाज के नियमों को तोड़ने 
का अथं है प्रकृति के नियमों को तोडना, जिसका अथं होता ह अपने आपको तोड़ना । 


वहाँ सभी व्यक्ति से समान व्यवहार की अपेक्षा है, कोई व्यक्ति विरिष्ट नहीं होता । 


अतः वहाँ सभी गीत गाते है, सभी नाचते दँ । वहां कोई अच्छा ओर बुरा. गीत 
गाने वाला नहीं होता । सभी समान रूप से ओर सहज रूप से गीत गाते ह । वहां 


` गीत गाना उतना ही सहज ओर आवश्यक है जितना धार्मिक कृत्य करना, पूजा 


करना । (चीनी दाशंनिक कानपयुसिस ने कहा था कि संगीत ओर धामिक छ्य 
दोनों ही सामाजिक व्यवस्था को बनाये रखने में प्रभावकारी है ।) हमलोगो की 
विचारधारा म प्रकृति का नियम वहु नियम है जो अटल सिद्धान्त के रूपमे (कुछ 
चमत्कारो को छोडकर) घटित होता है, ओर नंतिक अथवा. सामाजिक नियमवे हं 
जो हमें पालन करना चाहिए, किन्तु जिसे हम यदा-कदा तोडते भी रहते हँ । आदिम 
जातिया प्रकृति के नियम ओर नैतिक अथवा सामाजिक नियम मे इस प्रकारका 
भेद नहीं करतीं । उनकी दृष्टम पुरुषणएवं स्त्रीको अपरिहायं रूप से सामाजिकः 
नियमों का अनुसरण करना चाहिए। ये सामाजिक नियम चिरन्तन ह ओर प्रकृति 
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की घटनाओं से बधे हैं । उसी प्रकार ऋतुओं के अनुसार वर्षा होनी चाहिए, पेड को 
फर देना चाहिए ओर पशुओं जर मनुष्यों को बच्चा देना चाहिए । किन्तु प्रकृति 
ओर मनुष्यसमाज मे अनियमितताएंहं। एेसी अनियमितता को आदिमजाति 
प्रक्रति का कोप मानती है ओर उससे त्रस्त रहती है । 

एक दूसरा माडल है वर्णाश्रम का । इसमें वणंव्यवस्था द्वारा सामाजिक रचना 
मे व्यक्ति का स्थान ओर उसके सम्बन्ध निश्चित हेः किन्तु आश्रमव्यवस्था मे व्यक्ति 
समाज से एक स्टेज पर आकर अल्गहो जातादहै। इस दुषटिमे मनुष्य समाज का 
अपरिहायं अंग नहीं है । वह्‌ प्रत्यक्ष रूप से ब्रह्माण्ड! से जुडा हआ है । प्रत्येक व्थक्तिं 
का अपना अलग अस्तित्व है, अलग इतिहास है । वह्‌ ब्रह्म का स्वरूप है, अनज्ञानवश 
सम्बन्धो मे जुडा रहता है । वह॒ अपने आप में परिपूर्णं है । इस अवधारणा की पृष्ट 
दशंनमें ही नहीं, बल्कि समाजमे भीहोतीदै। चतुथं आश्वरममें संन्यास लेने पर 
व्यक्ति समाज से अलग हो जाता दै । वह अपना श्राद्ध संस्कार कर रेता दहै । संन्यास 
की पाच अवस्थाएं बतायी गयी हँ--कुटीचक, बहूदक, हंस, परमहंस ओर अवधूत 
अथवा तुरीयातीत की अवस्था । इस अन्तिम अवस्था में आकर व्यक्तिसमाज पर निर्भर 
नहीं रहता । कुछ समय तक तो वह्‌ जंगल के कन्दमूल पर जीता टै, फिर उस परम 
अवस्था को प्राप्त कर उसे आहार-वस्त्र ओर अन्य बाह्य वस्तुओं की आवश्यकता नहीं 
रह जातो । उसे किसी दूसरे की आवश्यकता नहीं रहती । व्ह किसी प्रकार के 
सामाजिक कतंव्यों से बंधा नहीं रहता 1 वह्‌ अपनी मूलभूत प्रकृत में समा जाता है, 
समाज से दूर, बहुत दूर छूट जाता है । 

सामाजिक संरचना की क्रियात्मकता (फन्कशन) है मानवीय आवश्यकताओं 
(शारीरिक आवर्यकताओं अथवा मानवीय क्रिया-कलापों ओर संस्थाओं की 
उपयोगिता) की पूति करना । व्यक्ति इस संरचनामें जो स्थान प्राप्त करतादहै, ओर 
एक दूसरे के प्रति जो रोर अदा करता है वह पूवं निर्धारित है । व्यक्ति मात्र अभिनेता 
है । इस प्रकार के अभिनेताओं कै बीच परोक्न ओर अपसोक्ष दोनों प्रकार के सम्बन्ध 
हो सकते हँ । इन अभिनेताओं की भूमिका अलग-अलग समाज मेँ अलग-अलग हो 
सकती है । जिस समाजमे विदि जन की कल्पना है वहाँ व्यक्तिके एेसे भी रोल 
का स्थानद जो पूवं निर्धारित नहींदहै। इनमे णेसे भी कुछ अप्रत्यारित व्यक्तियों को 
आत्मसात करने कै नियम होते हँ जो साधारण लोगों से भिन्न हैँ । प्रायः प्रव्यैक बुद्धि- 
जीवी समाज मे इस प्रकार के विरि प्रभावकारी व्यक्तित्व को स्थान देने का प्राविधान 
है। इस प्रकार के विलक्षण प्रतिभा के विकास के लिए ओौर उनके उपयोग के लिए 
किस समाज ने, किंस दशन ने, क्या दृष्टिकोण अपनाया है यह्‌ विचारणीय प्रदन है । 
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इनमे भी दो माडल्स है । एक माडल है बौद्ध धमं का जिसमें विशिष्ट व्यक्तियों 
का, भिक्षुओं का, संघ वना है । वाद मे इसका अनुसरण किया ईसाई मिशिनरियों ने, 
ओर फिर शंकराचाथं तथा अन्य ब्राह्यणव्धवस्था ने। भिक्ुसंघ तथा शंकराचायं 
दारा संघटित दशनामी संन्यासियों ओर वेष्णव वेरागियों का संघटन एक नया 
समाजकालरूपलेचकेताहै। वे आपस मे एक दूसरे से सम्बन्धो से बंध जाते हं । एक 
परिवार ओर कुल की व्यवस्था बनाते हें । वहाँ गुरु पिताकारूपदहै, गुरुका गुरु दादा 
गुरु कहलाता है, गुरु के अन्य शिष्यो के साथ गुरुभाई्गुरुवदहिन का सम्बन्ध होता हे । 
वे कहते हँ कि उनका समाज नादवंश से चरता है ओर गृहस्थो का समाज विन्द वंश 
से । इस प्रकार आधुनिक साधु समाज का जो गठन हआ है उसके मृ मे बोद्ध भिक्षु- 
संघ का माडल है । भिक्षुसंघ एक आचारसंहिता से बंधा है, ओर उसका परम कतव्य 
है खोक कल्याण, वहुजन हिताय, वहूजन सुखाय । इसी प्रसङद्ध मे वोद्धो ने संसार 
को एक सर्वेत्करिष्ट अवधारणा दीह वहु अवधारणा है बोधिसत्व की। उस परम 
करुणामय की कल्पना का जो अपने को निर्वाण से वचित रखता है, जब तक समाज 
का आखरी व्यक्ति निर्वाण प्राप्न नहीं कर रेता । संसार के विचारों के इतिहास मे यह्‌ 
अद्ितीयस्थान है । इसी करुणामय की अवधारणा आगे चलकर ईसामसीह के व्यक्तित्व 
म साकार हुई । किन्तु इस व्यवस्था मे इन विरि व्यक्तियों का साधारण व्यक्ति से 
क्रियात्मक रूप से कोई तात्त्विक भेद नहीं है । दोनों समाज कौ व्यवस्था को कुशलं 
एवं श्रे्ठ बनाने के लिए क्रियाशील रहते हैँ । हम यह्‌ अवद्य कह सकते हँ किं विरिष्टं 
व्यक्ति साधारण व्यक्ति को एक निश्चित नैतिक मागं पर चलने के किए प्रेरक होता 
है । इस व्यवस्था मे सामाजिकं कतव्य ओर अध्यात्म का कतव्य क्षेत्र अग नहीं ह । 
दसी से जुडी हुई ब्राह्मण परम्परा की जीवनमुक्ति की अवधारणा है, जिसमे गृहस्थाश्रम 
मे रहकर, अर्थात्‌ सामाजिक सम्बन्धो का पालन करते हए, मनुष्य दिव्य स्थिति को 
प्राप्त करता है। 


एक दूसरा माडल है ब्राह्मण वैराग्य का, जिसकी हमने अभी-अभी चर्चाकी 
थी । इसमें विशिष्ट व्यक्ति स्वतन्त्रं स्वतन्त्र है । वह व्यक्तिगत मोक्ष को कामना 
करता है, ओर उस साधना मे वह्‌ समाज के बन्धनो ओर कर्तव्यो से मुक्त हो जाता 
है । वह व्यक्ति अनसोसल (समाज निरपेक्ष) हो जाता है एण्टी सौसल (असामाजिक) 
नहीं । वह समाज सुधारक का रोल अदा नहीं करता । वास्तविक रूप से अर्थात्‌ 
क्रियात्मक रूप से. वह्‌ अन्य व्यक्तियों से भिच् है। वह समाजसे अख्गहैफिरभी 
समाज मे उसके चिएु सर्वोच्च स्थान है । वह समाज के सारे बन्धनो ओर मूल्यों को 
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छोडकर बहुत आगे निकल जाता है, श्रेष्ठ ज्ञान के जगत मे । यह विचार भी संसार 


के विचारों के इतिहास मे अद्वितीय स्थान रखता है । 

इन दोनो माडउल्स की तुलना से दो परम्पराओं में व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्ध 
` के प्रति दृष्टिकोण पर प्रकाश डाला जा सकता है । बौद्ध माडल मे व्यक्ति अनन्यरूप 
से समाज पर अन्योन्याधित है । विरि व्यक्ति एक निश्चित मागं, निश्चित सम्बन्धो 
ओर मूल्यों की मर्यादा के अन्तग॑ंत चलने के किए अन्य व्यक्तियों को प्ररत करता 
है, उसके साथ आमने-सामने सम्बन्ध स्थापित करता है, तथा परोक्ष सम्बन्धो से जुडा 
रहता है । ब्राह्मण माडल इससे भिन्न है, इसमे व्यक्ति एक अवस्था पर आकर 
समाजसे अल्गहो जातारै। वह समाज का उपभोग उस समय तक करता हँ 
जबः तक वहु स्वयं स्वतन्त्र रूप से अस्तित्व बनाये रखने मे समथं नहीं है । वस्तुतः वह्‌ 
समाज का उपयोग उसी प्रकार करता है जिस प्रकार एक चिडिया अण्डा देने के किए 
घोसला बनाती है ओर जब अण्डादे ६ती है, चूजा उडने छायक हो जाता, तो 
घोसा छोडकर आकाश मे विचरण करने र्गती है । इस अवस्था की एक स्थिति 
मे आकर व्यक्ति अकेला चलने रगता है । वह्‌ दूसरों के लिए मागं नहीं दृढता, 
सम्बन्धो ओर मूल्यों को परिमाजित नहीं करता, बल्कि सभी सामाजिक मू्यो को 
तोड़कर दिखला देता है कि सामाजिक तत्व से भी परे एक सत्य है, जिसकी वह्‌ 
साधना करता है । समाज के अन्य व्यक्तियों के साथ उसका आमने-सामने सम्बन्ध 
नहीं रहता । वह्‌ समाज से दुर रहता है, ध्रुवतारा की तरह जो समुद्र से बहुत दूर 
नक्षत्र खोक मे एक दूसरी जगत्‌ मे रहता है ओर समुद्र के नाविक उसे देखकर 
अपनी यात्रा तय.करता है । 

इन दोनों माडल्स मेँ कौन अच्छा अथवा बुरा है यह्‌ असंगत प्रशन है । व्यक्ति 
भौर समाज के- परस्पर सम्बन्धो के आयाम कितने व्यापक है यही उद्धरित करना 
मेरे प्रस्तुत व्याख्यान का लक्ष्य रहादहै। 
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भारतीय बौद्ध कडा में व्यक्ति एवं समाज से सम्बन्धितं 
रष्टिकोण 


डां० दीनबन्ध्‌ पाण्डेय 


रम्बिनी वन में भगवानु बुद्ध का जन्म मात्र एक संयोग था किन्तु यह्‌ संयोगं 
अत्यन्त महत्वपणं था । शुद्धोदन-परिवार एवं शाक्य समाजसे दूर जा पड़ना एक 
विशेष “वटनात्मकं प्रतीक' बन जाता है । बद्ध का शेशव एवं किशोर जीवन इस ऊउहा- 


पोह मे ही बीता कि उनके जीवन की साथंकता व्या है ? उनका परिवार उन्हे अपने 


सामाजिक जार मँ बांधना चाहता था । सुख-सुविधाओं के प्रलोभनों के बीच उन्हें 
रखा गया, किन्तु वे उसमे रमे नी । कभी खेत की मेड पर ध्यानस्त हौ गए 
कभी सांसारिक दुःखों की गहरी अनुभूति के करम म अपने दारा.भोगेः जा रहे एे्वय- 
पूणं जीवन से विरत हो जाने का संकत्प छे लिया, ओौर एक -दूसरा संयोग आया कि 
उन्होने महाभिनिष्करमण किया । महाभिनिष्ककरमण एक -दूसरी.शवटनात्मक प्रतीकः है । 
जन्म के.समय अदृश्य राक्ति द्वारा परिवार एवं समाज से अर्ग-थल्ग कर डाके गये । 
दिश ने .अपने. बुद्धि विवेक से युवावस्था मे स्वथंको परिवार एवं समाजसे 
अलग कर -लखिया। भगवन बद्ध के जीवन्‌, दशनम एेसी परिस्थितिका प्रभाव 
दिखलाई देता है 1 व्यक्ति तथा परिवारे एवं समाज के प्रति एक विष टृष्िकोण 
संबोधि की. प्रापि हुई । ओर अनिच्छा होते हुए भी दैवीय निवेदनों के कारण उन्होने 
उपदेश देकर मानव कृट्याण का. कार्यारम्भ किया । . धमंचक्रप्रव्रतंन के साथ वे एक. 
बार फिर समाज से सम्बन्धित हो गए, जिसे छोडकर वे तप साधना के लिए चठे 
गए थे । व्यक्ति, व्यक्ति के उत्थान एवं समाज से अलग होते हुए तथा जुडते हुए 
सम्बन्धं की स्थिति्यां बौद्ध साहित्य एवं कला मे सवत्र द्रष्ट्यद्है। ˆ 4 


म आप लोगों के . सामने भारतीय बौद्ध कला मे प्राप्तं अङ्कुनों के माध्यमसे 
अपनी बात प्रस्तुत करना चाहता हूं । कला के स्वरूप निर्धारण मे वे भाव तथा 
द्ष्टिकोण संचिहित होते हँ जो तत्कालीन विचारकों अथवा दारंनिकों द्वारा निर्देहित 
होते द । कभी-कभी ये निदेश . स्पष्ट रूप से . किन्तु अधिकां तथा पेसे निर्देश प्रच्छन्न 
रूप से अथवा प्रतीकात्मक रूप से ही अङ्कितं हुआ करते हं । 


परिसंवाद-२ 








१६८ | भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


बौद्ध कला का सभारम्भ मौयं कालम अश्ञोक द्वारा हआ । अशोक द्वारा 
स्थापित धमं स्तम्भो एवं स्तुपों एवं अभिरेखों के माध्यम से उसी परम्परा का अनु- 
गमन किया गया जान पडतादहै कि व्यक्ति के उच्नयन एवं उसके द्वारा समाज का 
परिष्कार किया जाना चाहिए । अशोक अपनी व्यक्ति परकता का ध्यान रखे था ओर 
लोकोपकारी कार्यो के माध्यम से समाज से जुडे रहने का प्रयत्न किया । उसका साधन 
भी व्यक्तिपरक था । यह्‌ साधन प्रतीकात्मक बुद्ध थे । अशोक क स्तुप या स्तम्भ उनके 
ही प्रतीक हैँ । सारनाथ के अशोक स्तम्भ शीषं मेतो यह भाववबड़ाहीस्पष्टटै। यह्‌ 
अङ्कु धमंचक्रप्रवतंन का प्रतीकत्मक अङ्कुन हि । वुद्ध की धमं गजना चारो दिशाओं 
म गंजी, वह॒ खोक लोकान्तर तक पहंची । अशोक की कला मे अशोक को व्यक्ति सत्ता 
बुद्ध प्रतीक के माध्यम से प्रकट हई है । ओर समष्टि सवंदा सांकेतिक रही हे । सक्षेप 
मे यदि हम यह्‌ कहं कि इस समय बौद्ध दृष्टिकोण व्यक्ति परक विशेष था तो अन्यथा 
न होगा । किन्तु यह्‌ अशोक का ही प्रयत्न था कि यह व्यक्तिवादी दृष्टिकोण लोकपरक 
अथवा समाजपरक हो गया । 


दंगकालीन बौद्ध कला ए कव्यक्ति समथित नहीं थी । वह्‌ लोक मानस का 
परिणाम थी। समाज का व्यक्तित्व बडे स्पष्ट रूप में भरत, बोधगया, साची, 
अमरावती, नागार्जनीकोंडा एवं अन्य करई स्थानों की कला में देखने को मिलता दे । 
शंगकाल मँ मौयंकाटीन बौद्ध दृष्टिकोण में स्पष्ट परिवतंन दिखाई देता है । व्यक्ति 
परकता क्रमः समाज परकता मे समाती चली गयी । बुद्ध के प्रतीक तो कला के 
प्राणकेरूपमेंथे किन्तु वे छ्ोक सम्मानित एवं लोक संपुजित थे । स्पष्ट ही इन कला 
चितेरोंके लिए एेसा बौद्ध दिकण कारगर स्थितिमें था, जहाँ व्यक्ति मात्रका 
महच्च कम उसके द्वारौ निमित समाज का महत्व कहीं अधिक था । यही कारण है 
कि गुंगयुगीन स्तूपो की अलकृतियों मेँ बौद्ध जातकों, मांगलिक कथाओं, धमंपरक 
सामाजिक घटनाओं तथा लोकममंगल एवं एेश्वयं सम्बन्धी अङ्कुनों को वृद्धि हो 
जाती है। 


कृषाण एवं गुप्तकाटीन कला मे बौद्ध दृष्टिकोण पूनः परिमाजित होता हृजा 
दिखलाई पडता दै । बुद्ध मूत्ति का उद्धव महायान सम्प्रदाय कौ एेसी देन थी जिसका 
प्रभाव पडे बिना नहीं रह सकता था । बुद्ध की विराल मूतियों का निर्माण हुजा । 
वृद्ध मूतियो मं आरम्भ मँ उन्हें व्यक्ति बोधिसत्व के रूप मे अङ्कित किया गया ओर 
परवर्तीकाल मेँ बुद्ध स्वरूप मे । बुद्ध की महानता का अङ्कुन करने मे कलाङ्कुन के किए 
प्राप्त फलक का अत्यधिकं भाग बुद्ध की मूति के चयि दिया जाने लगा । घटनाओं के 


वरि वंबाद-२ 
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भारतीय कद्ध कला में व्यक्ति एवं समाज से सम्बन्धित दृष्टिकोण १६९ 


अङ्कुन के सन्दभं मे विशाल बुद्ध मूति के साथ सामान्य मानवे एवं समाज का अङ्कुन 
घु रूप में किया जाता था । सारनाथ की वृद्ध की पञ्चवर्गीय रिल्पों के साथ धमं- 
चक्र प्रवर्तन मुद्रा मे अद्धुन तथा अजन्ता के चित्रो मे विशाल बुद्ध के सामने राट कं 
अद्कुनकेये दो उदाहरण पर्याप्त होगे 1 गुप्तकालीन कला में समष्टि का अकन छोड नहीं 
दिया गया था ओर जातकों एवं धामिक कथाओं के अङ्कुनों मे तो जंसे समष्टि की 
महत्ता को स्वीकार करने का दृष्टिकोण ही प्रस्तुत करना उनका ध्येय हो | 

मध्यकाल सै बौद्ध धमं एवं दशन अनेक भेदों-उपभेदों म बैट गया । बौद्ध देवीः 
देताओं की बाढ कु एेसी हु ई कि कलाकार उन अन्यान्य देवो स्वरूपो की अभिव्यक्ति 
म ही सराबोर रे । बौद्ध-धमं एवं दशत जेसे समाज से क्रमः दर होता चला गया । 
कलाकरृतियों मँ सामाजिक परिवेश द्रष्टव्य नहीं होता । 

समाज एव व्यक्ति तथा उनके सम्बन्धों के बारे में यद्यपि यत्किञ्चित्‌ संकेत ही 
हमें बौद्ध कला माध्यमं से प्राप्त होते है, किन्तु एेसे अध्ययन के किए यह्‌ एकं समृद्ध 
खोत है जिसका आलोडन यदि धेयंपूरवक विशदता के साथ किया जाए तो निश्चित ही 
अल्यन्त रोचक परिणाम प्राप्त होगे, एेसी आशा की जा सकती । 








व्यक्ति ओर समाज के म्य क्तिषादी, समष्टवादी 


तथा समन्वयवादी स्वरूप का विवेचन 
प्रो० मुकुटवबिहारी लाल 


इस गोष्ठी मे उपस्थित दार्शनिकों को बौद्ध दर्शन ओर वाड्मय जितना ज्ञान 
हे उसकी तुलना मे मेरी जानकारी नगण्य है । एेसी स्थिति मेँ प्रस्तुत विषय पर मेरा 
$€ कटना अनाधिकार चेष्टा जैसा ही है । आप सव विद्वानों के सान्निध्य मे जो 
कु मे समञ्च पाया ट्‌, तट्‌ यही छ कि वृद्ध॒ भगवान्‌ को धारणा मूरुतः न्यक्तिपरक 
ओर वैराग्यवादी थी । सांसारिक सुखवंभव का मोह त्याग कर परम शान्ति की प्रा्ि 
ही उसका लक्ष्य था । पर करुणा, अहिसा ओर अक्रोध से समन्वित निर्वाण की अव- 
धारणा निःसन्देह सांसारिक सुख को प्रेरणा पर आधित व्यक्तिवादी धारणा से बहुत 
भिन्न है। बौद्ध धारणा को समण्टिवादी भी नहीं समना जा सकता । करुणा ओर 
अहिसा स्वस्थ सामाजिक जीवन क महत्वपूणं आधार हें । पर निर्वाण के साधन के 
रूप म चित्त की शुद्धि के निमित्त ही भगवानु बुद्ध ने भिक्षुओं को इनके अनुसरण का 
आदेका दिया था । करुणा ने आगे चल कर महाकरुणा तथा बोधिसत्व को अवधारणा 
का रूपधारण कर ख्या । ये अवधारणाएं सामाजिक दष्ट से भी बहुत महत्वपुणं हे । 
पर बोद्ध परम्परा के अन्तगंत बोधिसत्त्व की तुलना कौटुम्बिक के बजाय एक एसे 
धर्मगुरु स की जा सकत है जो समाज ओर कुटुम्ब से अरग रहते हए सवको सदु- 
पदेरा प्रदान करे । संघ समाज नहीं संस्थान है ओर उससे सम्बन्धित नियम समाज- 
व्यवस्था के नियम नहीं समन्ञे जा सकते । फिर भी व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो को 
निश्चित करते समय इन नियमों तथां करुणा, अहिसा, अक्रोध, बोधिसत्व एवं बहुजन- 
हिताय ओर बहुजनसुखाय के आदेशो भौर अवधारणाओं का उपयोग अवद्य ही 
उपादेय होगा । बौद्ध दर्शन की दष्ट से व्यक्ति ओर समाज के पारस्परिक सम्बन्धो की 
वही धारणा ठीक होगी जो इन अवधारणाओं के निकटतम हो । 


ईस समय व्यक्ति ओर समाज के सम्बन्धो के बारे म जो अवधारणाएं प्रचङ्ति 
ह उन सवको व्यक्तिवादी, समष्टिवादी ओर समन्वयवादी तीन वर्गो मे बाया जा 
सकता है । व्यक्तिवादी धारणाओं के अनुसार समाज व्यक्तियों का समूह्‌ है, व्यक्तिगत 
स्वाथं की उपलब्धि व्यक्ति कै क्रियाकलापं का मुख्य लक्ष्य है, ओर व्यक्तिगत हितों से 


धरिल्ंकदः-र 
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. व्यक्ति ओर समाज कै व्यक्तिवादी, समष्टिवायी तथा समन्वयवादी स्वरूप का विवेचन १७१ ` 


परे या भिन्न समाज का कोड हित नहीं है । नाट जैसे व्यक्तिवादियों ओर अराज- 
कतावादियों की दृष में व्यक्ति की शक्ति ही उसके अधिकारों की सीमा ओर मापदण्ड 
है । उनके विचार मेँ स्वाथं ही व्यक्ति का एक मात्र गुण है, आत्मविकास ओर आत्म- 
विस्तार मानव की दो सहज प्रवृत्तियांँ है, आत्मविस्तार ही आत्मविकास का साधन 
है । शक्ति भर संसार पर छा जाना, आत्मविस्तार की माग, प्रत्येक व्यक्ति के 
मौलिक अधिकार है । इसके लिए पाशविक ओर बौद्धिक शक्ति का यथा सम्भव प्रयोग 
 वांछनीय है ! इस अहंवादी व्यक्तिवादी अवधारणा का बुद्ध भगवानु कौ करुणामय 
धारणाओं से मेर बैठाना किसी तरह भी सम्भव नहीं है । 
दूसरे प्रकार की धारणा समष्टिवादी है । ये सब धारणाए किसी न किसी रूप 
ने व्यविति को समष्टि का अंग समक्चतीं हैँ । कुक विद्रानों की राय मे व्यक्ति ओर समाज 
का सेन्द्रिय सम्बन्ध है । व्यक्ति समाज काअवयव है जिस तरह्‌ शरीर के हित की सिद्धि 
के लिए उपकरण के रूप में योगदान करना ही शरीर के विभिन्न अंगों का कायं दै । 
इसी तरह व्यक्ति का कोई अपना स्वतन्त्र ध्येय नहीं है, वरनु समाज के ध्येय की पूति 
मे योगदान ही उसका कतव्य है । कूढ सामाजिक मनोवेज्ञानिकों के विचार मे व्यक्ति 
का मानस लोकमानस की अकस ओर प्रतिबिम्ब है । मानव का मानसिक विकास 
लोकमानस के अनुरूप होता है । कतिपय समाज वैज्ञानिक भी किसी न किसी रूप में 
समष्िवादी व्याख्या का समर्थन करते हैँ । इन सबने विचार मे समाज से पृथक्‌ व्यक्ति 
की कल्पना को असम्भव माना है । मानव व्यक्तित्व समाज की देन है । उसके जीवन 
की रूपरेखा तथा उसका चिन्तन ओर उसके क्रियाकलाप समाज द्वारा उपङ्न्धि मे 
योगदान ही उसका मुख्य धन्धा हे । व 
. कछ समष्टिवादी मानवसमाज को एकता पर विश्वास नहीं करते । उनका | 
समश्िवाद किसी विशिष्ट वगं या राष्ट तक सीमित रहता है, अन्य वर्गो ओर रष्टोसे 
उस विरिष्ट वगं या राष्ट का सम्बन्ध संघर्षात्मक ओर व्यक्तिवादी जैसा स्वार्थी ओर 
अहंवादी होता है । फासिस्ट मानव एकता पर विश्वास नहीं करते ओर उनकी 
राष्ट्रीयता की भावना सवंथा, आक्रमणकशील है.। यथासम्भव सारे विश्व पर आधिपत्यं 
वे प्रत्येक शक्तिशारी राष्ट्रका मौलिक अधिकार समक्षते द श्री बी० के° राय के 
शब्दों मे कहा जा सकता है कि फासिस्टों के विचार मे शान्ति-शक्ति की सगी बहने, 
युद्ध की जननी है, संघषं की तैयारी है, कमजोरों की काचारी है, बल्वानों की 
समक्चदारी है । युद्ध अभिशाप नहीं, शक्ति के विकास का माध्यम है । फासिस्टवादं 
पर विश्वास रखनेवाे समष्टिवादी दलीय अधिनायकवाद अर्थात्‌ तानाचाही पर 
विश्वास करते हैँ । समष्टि वादी हीगल भी राज्य को समाज का सर्वो्कष्ट रूप स्वीकारः 
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करते थे तथा जर्मनी के कैसर के निरकुश शासन को राज्य का सर्वोत्तमः रूप घोषित 
करते थे । 

इस प्रकार कौ समष्िवादी धारणा भी बौद्ध दाशंनिकों को स्वीकार नहींदहो 
सकती । वे युद्ध, आक्रमणश्ी नीति, अधिनायकवाद, निरंकुशता का समर्थन नहीं 
कर सकते । एक बोधिसत्त्व बहुजनहिताय अपने निर्वाण की कामना त्याग सकता हैः 
वह्‌ यह भी कट्‌ सकता है कि अन्य व्यक्तियों को दुःख दर्द में छोड़ वह्‌ अके निर्वाण 
केकर क्या करेगा ? पर वह्‌ समष्टि के कठिन बन्धनो को सहषं स्वीकार नहीं कर 
सकता । अनस्तित्ववाद को एेसी व्याख्या जो व्यक्ति को समष्टिका दास या पूर्जा 
बना दे, बोद्ध भिक्षुको को कभी मंजूर नहीं होगी । जव वे अपने को संघवद्ध कर 
उसको व्यवस्था के अन्तगंत बहुजनहिताय बहुजनसुखाय का प्रयत्न करते हँ, तव भी 
अपने प्रयत्नं दारा अपने निर्वाण की प्राप्ति के अपने अधिकार को सुरक्षित रखते हैँ । 

तीसरी प्रकार की अवधारणा समन्वयवादी है । यह्‌ व्यक्ति ओर समाज दोनों 
के महत्व को तथा उनके क्रियात्मक योगदान को स्वीकार करती है । इस अवधारणा 
के अनुसार मानव सामाजिक प्राणी है । सामाजिक प्रेरणाएं उसकी सहज प्रवृत्तियां 
है । संगासक्ति, सौहादं, सहानुभूति, स्नेह, सहयोग उसका सहज स्वभाव है । वह्‌ 
समाज मे जन्म केता, परवरिद् पाता तथा रिक्षा प्राप्त करता है । उसके जीवन पर 
समाज को गहरी छाप है, उसके सारे जीवन, चिन्तन व्यवहार, क्रिया कलापो मे 
समाज व्याप्त हि । पर मानव निष्क्रिय प्राणी नहींहै। वह भोक्ता ओर कर्ता दोनों 
है । वह समाज के साधनों का तथा सामाजिक विरासत का उपभोग करता है, पर 
उसके साथ ही साथ समाज ओर उसकी संस्कृति का निर्माण करता है । समाज के 
साधनों मे वृद्धि करता है । अगर समाज उसके जीवन में व्याप है, तो वह्‌ भी समाज 
के सारे जीवनम व्याप्त है। यदि समाज कै विना उसका अस्तित्व सम्भव नहीं है 
तो उसके विना समाज को कल्पना भी मुमकिन नहीं है । यदि भारतीय संस्कृति 
ओर सामाजिक स्थिति के समुचित जान के बिना भगवान्‌ बड ओर महात्मा गांधी 
के व्यक्तित्व ओर उनके योगदान का मूल्यांकन सम्भव नहीं है, तो इन दोनो महा- 
पुरुषो के योगदान की जानकारी के विना भारतीय समाज ओर संसरति का अध्ययन 
भी पणं नहीं होगा । हम जेसे तुच्छ व्यक्तियों की अकर्मण्यता ओर व्यवहार की भी 
थोडी बहुत अच्छी बुरी छाप अवच्य होती ही है । इस समन्वयवादी अवधारणा की 
दृष्टि मे मानव ओर समाज दोनों ही साधन, साधक ओर साध्य तीनों ह । ये दोनों 
एकं दुसरे कं गौरव को पुष्ट करते हैँ ओर इन दोनों के समन्वित प्रयत द्वारा कल्याण 
ओर उत्कषं सम्भव है । उत्कषं दोनों के संतुलित विकास की अपेक्षा करता है । दोनों 
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की मर्यादाओं तथा उनके कत्तव्य ओर अधिकारो की रक्षा ओर पृष शान्ति व्यवस्था 
ओर अभिवृद्धि के लिए नितान्त आवश्यक है । 

दस युग के अधिकांश नेता विरोषतः महामना माकवीयजी, महात्मा गधी 
ओर आचायं नरेन््रदेव इसी समन्वित अवधारणा के समर्थक थे । तीनों ही प्राचीन 
भारतीय संस्कृति की उदात्त मान्यताओं से अनुप्राणित थे । आचायं नरेन्रदेव का 
चिन्तन मूलतः समाजवेज्ञानिक था, पर उस पर बौद्धदशंन की भी छाप थी । गाधी 
ओर मालवीय का चिन्तन बहुत हद तक धार्मिक था । उन्होने आधुनिक युग कौ 
आवद्यकताओं के सन्दर्भ मे प्राचीन भारतीय संस्कृति ओर धमं के प्रमुख सिद्धान्तो 
ओर मान्यताओं की कालानुकूक व्याख्या करते हुए सतत्‌ सत्प्रयत्नों द्वारा समाज 
ओर व्यक्ति के समन्वित सर्वागीण विकास करने का उपदेश ओर आदेश दिया । 
मे दोनों कमं का सिद्धान्त स्वीकार करते थे । पर भाग्धवाद क विरोधी ओर पुरुषाथं 
के समर्थक थे । हमारे शाखकारों ने ज्ञाता, ज्ञान ओौर ज्ञेय इन तीनोंको कमं का 
प्रेरक बताया ह । उनके विचार में उनके संयोग से कमं में प्रवृत्त होने की इच्छा 
होती है तथा कर्ता, उपकरण ओर क्रिया के संयोग से कमं वनता है । उनके विचारों 
के अनुसार मानवयोनि भोगयोनि ही नहीं, बल्कि कमयोनि भीदहै। इस योनि में 
मानव सत्कर्मो द्वारा पुराने कर्मो के बुरे प्रभावों का उटकर प्रतीकार कर सकता हं । 
इस जीवन मेँ ही जीवनमुक्त जर बोधिसत्व का गौरव प्राप्त कर सकता है तथा 
अनारन्ध कर्मो की प्रक्रियाओं का अन्त कर निर्वाण ओर मोक्ष प्राप्त कर सकता है । 
यरे तीनों महापुरुष चाहते थे कि हम, अहंवाद त्याग कर निस्पृहं भाव से धेयं ओर 
उत्साह के साथ मानव ओर समाज के सवंतोमुखी उत्थान मे जुट जाएं । 

मानव मौर समाज के सम्बन्धो की यह्‌ समन्वित अवधारणा यदि स्वंथा बोद्ध 
दुष्ट के अनुरूप नहीं ह तो अन्य सब अवधारणाओं की तुलना में वह्‌ उसके निकटतम 
अवश्य है । इस समन्वित अवधारणा को अहिसा, करुणा, निष्काम भावना, तथा बहु 
जनहित आदि कल्याणकारी बौद्ध धारणाओं से विभूषित कर इसे विकसित ओर बोद्ध 
दष्टिकोण के अधिक निकट लाया जा सकता है । 

इन तीनों प्रकार की अवधारणाओं को किसी न किसी रूप मे दाशंनिकों ओर 
समाजवेज्ञानिकों ने प्रतिपादित, विकसित ओर पुष्ट किया है । दार्शनिकों की अपने 
ज्ञान के सम्बन्ध म क्या धारणा है ? यह तो हम नहीं बता सकते हैँ । समाज वैज्ञानिक 
तो अपने को अल्पज्ञ ओर अपने ज्ञान को सापिक्षिक समन्ते दँ । वे पूणं सत्य के 
अस्तित्व पर सन्देह करते हैँ ओर मुक्त कंठ से कहते हँ किं सपक्षिक सत्य का ज्ञान ही 
अल्पज्ञ मानव के लिए सम्भव है । गांधीजी पूणं सत्य की अवधारणा स्वीकार करते 


परिस वाद-र 















































2 ~ ` . भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाए 


थे, पर मानव अनुभूति को सापेक्षिक बताते थे ओर कहते थे कि नयी-नयी परिस्थि- 
तियों के सन्दभं मे सत्य के नये नये स्वरूप प्रकट होते हँ । समाजवैज्ञानिकों के विचार 
मे बड़े बडे विद्वानों ओर आचार्यो म महत््वपुणं प्रदनों पर गहरा मतभेद उनकी 
अल्पज्ञता का प्रमाण है । पूणं सत्य का ज्ञान हो जाने पर मतभेद नहीं रह सकते । ब्रह्म 
के विषय मे दाशंनिकरों मे भारी मतभेदं सिद्ध करता है कि उसके सम्बन्ध म हमारा 
ज्ञान पूणं नहीं ह । गतिशील, परिवतंनशील संसार मे जडवत्‌ एक विकार को पकडे 
रहना सम्भव नहीं है । कालानुकूल ज्ञान का विकास ओर प्रयोग जीवभ के अस्तित्व 
ओर प्रगति दोनों के लिए आवश्यक है । सांख्य का परिणामवाद गुणात्मक विकास की 
सम्भावना को पृष्ट करता है । गुणात्मक विकास युग करी मांग है । इसकी उपेक्षा नहीं 
की जा सकती । प्राचीन भारतीय विद्वानों का हमे आदेश है कि हम अहंकार का त्याग 
कर जिसे हम अपने से छोटा समञ्जते हँ उनसे भी सत्यज्ञान ग्रहण करं । भीष्म कहते 
हैकिं जिस.तरह्‌ जंगल मे चंदन की लकडियां चुनी जाती हैँ उषी तरह सब जगह 
से ज्ञान इकटा किया जाय । हमें हमारे पूव॑जों का आदेश है कि यात्र के गुण ग्रहण 
किये जाएं ओर गुरू के दर्गृण छोडे जाएं । दीक्षांत समारोह मे गुरु शिष्य को आदेश 
देता है कि उनके सद्गुणो का ही पालन किया जाय । योगवासिष्ठ मे तो कहा गया है 
किं युक्तियुक्त बालक का विचार ग्रहण किया जाय ओर यदि ब्रह्माका भी कोई 
विचार युक्तिसंगत न हो तो उसे छोड दिया जाय । हमारा कतंव्य है कि हुम संकीणं 
मतवाद से उपर उठकर व्यापक दृष्टिसे संसारके संचित ज्ञान का अध्ययन कर, 
अपनी संस्कृति के सजीव तत्वों को पुष्ट करते हुए विद्व के ज्ञानभण्डार के प्रगतिशील 
तत्त्वो से अपनी संस्कृति को समृद्ध करे । बौद्ध दार्शनिकों ओर वैदिक दारंनिकों का 
कतव्य ह कि वे मताग्रह्‌ त्याग कर ज्ञान का अदान-प्रदान करें । बौद्ध आचायं जीवन- 
मुक्त की अवधारणा स्वीकार करे ओर वैदिक दाशंनिक बोधितत्त्व की कल्पना का 
महत्त्व स्वीकार करें । इस विवाद को त्याग कर कि निष्काम कमं का प्रतिपादन 
किसने पहले किया, इस सिद्धान्त को सम्पूणं भारतीय सस्कृति के महत्त्वपूणं सिद्धान्त 
के रूप मे पुष्ट किया जाय । दाशंनिक ओर समाज वैज्ञानिक भी ज्ञान का आादान- 
प्रदान करं । दोनों की अध्ययन शली भिन्न है, पर दोनों मे अपने-अपने दग से ज्ञान 
संचय क्या है । दोनों के अध्ययन से लाभान्वित होना हम सबका अधिकार ओर 
कतव्य ह । बुद्ध ओर शंकर की तुलना मे हम सब तुच्छ हैँ, पर कौन कहू सकता है 
कि भारतमाता इतनी बृढ़ी हो गयी है कि वह॒ अब उन जैसे प्रतिभादाटी सुपुत्रो को 
जन्म ही नहीं दे सकती ? जो जननी महात्मा गांधी को जन्म दे सकती है, उससे इस 
युग मे भी बहुत आसा की जा सकती है । 
@ @ @ 


परिमवाद-२ 




















 --म्-- -् न्स 





"५ 


ग्यक्ति ओर समाज : बौद दष्टिकाएक 
वन्ञानिक विर्टेषण 


श्री बी० के० राय 


थे भगवान बुद्ध कभी एक व्यक्ति, अब तो हैँ केवर एक विचार, सूक्ष्मातिसूक्ष्म 
विचार । व्यक्ति को तो हमने पत्थर बना कर॒ बन्द कर दिया पत्थर की दीवारों, 
मढ दिया दोभा बढाने के च्िए चौखटदार तस्वीरों मे, सन्तुष्ट हो गए लम्बी चौड़ी 
स्तुतियों मे कृतज्ञता गाकर, ढक दिया उन्हँ गंध-धूप, माला-फूक के अम्बारों मेः। 
ङेकिन विचार ? विचार व्यक्ति नही, शब्द नहीं, अमूतं चरण चिह्व हँ । वे पठे न 
कटे नही, केवल जिए जा सकते हं । 


थे तब भी, ओर अब भी है उनका दृष्टिकोण विशुद्ध व्यक्तिवादी । उनकी वाणी 
के हर वाक्य की व्याख्या मे, उनके जीवन-दशंन के हर सिद्धान्त के स्रोत में, उनके 
धर्मोपदेश के हर क्रम के केन्द्र मे, उनके सन्देश के हर शब्द के अथं मे, उनके आत्म- ` 
प्रयोग के हर प्रेक्षण के निरीक्षण मे, उनके अनुभवजन्य ज्ञान के हर सत्य के विदलेषण 
मे, एक ओर केवल एक उदेश्य दीखता है-दुःख का निवारण । हमारा अस्तित्व 
है इच्छा से, हम है सेवक अपनी इच्छा के । इच्छा के साथ अनुकूकता को ही `तौ सुख 
ओर प्रतिक्ल्ता को ही तो दुःख कहते हँ । हम उसी सीमा तक सुखी या दःखी. होते 
है जहाँ तक हमारी इच्छा प्रतिपादित ओर प्रतिफलति हौ पाती है । अतः सुखदुःख 
पूर्णतः वैयक्तिक अनुभूतियाँ है । इनका सम्बन्ध है केवल व्यक्ति से । सुखदुःख वस्तु मे 
नहीं दरष्टाकी दृष्टिमे होते हैँ । वे केवल व्यवित-मन की मान्यताएं है । .अतः सास्र 
बौद्ध दर्ंन व्यक्ति दशन है सारा बौद्ध-मागं आत्मक्रान्ति का मागं है जो प्रारम्भःहीता 
है व्यवित से,{ओर समाप्त भी होता है व्यक्ति ही मे। ह प 


उनकी “निर्वाण' की अवधारणा भी आद्यन्तं वेयवितकं हैः । उनके आयसत्य 

चतुष्टय का सम्बोध केवल व्यक्ति में ही सम्भव है। उनके दुःखनिरोध का -अष्टाङ्खिक 
मागं' अत्यन्त व्यक्ति मूलक है । उनके दुःख निदान की बारहकडी' कोरी व्यक्तिगत 
खला है । जागृति के स्मृत्युपस्थान, सप्तसम्बोध्यद्ध, पञ्चेन्द्रिय, राब्दत्रिरात रिष्षमाणः- 


. धमं सभी केवल व्यक्ति केन्द्रित हँ । उनका मागं विश्वास का नहीं विचार ओंर विवेक 
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पूणं स्वानुभव का है । उनका धमं स्वयं करो धमं' है । उनके सत्य की खोजमें 
अविद्या का नाश अनिवायंतः निहित है। इसके लिए विशेषं दक्षता चाहिए, असा- 
धारण अभ्यास चाहिए, शरेष्ठ अनुशासन चाहिए ओर चाहिए असामान्य आत्मसंयम । 
उनका सिद्धान्त इसीलिए देश ओर काल से अवाधित है । वेह साव॑कालिक है, सावं- 
देशिक है । उसका केन्द्र केवल ओर केवल व्यक्ति है। उनके सारे आदेश, सारे 
उपदेश, सारे संदेश व्यक्ति ओर व्यविति के लिए हैँ । 


वे ईर की सत्ता का खण्डन करते हँ ओर मानते हँ कि व्यक्ति ही अपने 
भाग्य का विधाता है । उसके जीवन को नियंत्रित करते हँ उसके कमं । परन्तु उनकी 
कर्म-चेतना भी एक मानसिक प्रक्रिया है। उनका कर्म॑-सिद्धान्त महज्ञ मानसिक 
अनुकूलन है । बुद्धं शरणं गच्छामि, धर्म शरणं गच्छामि, संघं शरणं गच्छामि, व्यक्ति 
की उद्घोषणा है । उनका मत नितान्त व्यक्ति केन्द्रित है। उनकी सारी प्रक्रिया 
वेयक्तिकं उद्विकास की क्रिया है । उनका धमं विशुद्ध व्यक्ति-धमं है । उसमें मह 
नहीं चरित्र बोलता है, व्यक्ति नहीं व्यक्तित्व बोलता है । इसीलिए वह॒ कोई वाद 
नही, सम्प्रदाय नहीं, जीने की सच्ची सीधी कला है। वहां सारा संघषं अस्तित्व के 
किए नही, अस्तित्वहीनता के लिए है । वहां साधन हैँ केवल आत्म-परीक्षण, आत्म- 
निरीक्षण ओर आत्मान्वेषण । 


इसामसीह की तरह उन्हें स्वप्न मे ई्रपुत्र होने का सन्देह नहीं मिला था । 
मुहम्मद की तरह वे खुदा के पैगम्बर वना कर नहीं भेजे गएथे । ओरनही राम 
ओर कृष्ण की तरह स्वयं भगवान ही उनके रूप मेँ यहाँ अवतरित हृए यथे । वेतो 
केवल मनुष्य थे । वे उन व्यक्तियों मे थे जो अपने व्यक्तित्व को स्वयं अपनी रुखानी से 
काट छट कर गढा करतेदें। वे स्वयं अपना शित्पीथे। इसी लिए व्यक्तिही 
उनकाश्रेयहे, प्रेयहै, ध्येय है । उनका मागं आत्सक्रान्तिका मागं है। उनका 
अभियान व्यक्ति को केन्द्र मान कर प्रारम्भ होता है। उनके यहाँ सब कुछ व्यक्ति- 
सपक्ष है । उनकी प्रक्रिया ह केवर आत्मसाधना । वे सदेव से व्यक्तित्व के ही पालक, 
पोषक, प्रचारक, प्रसारक ओर प्रकाशक रहै हैं । 


भगवान बुद्ध को तत््वशाख के प्रति विरोधात्मक प्रवृत्ति थी, सम्भवतः इसी 
लिए कि उस समय तात्विक विचारों मे भी उतनी ही अराजकता थी जितनी नैतिक 
आचारों मे । जब कभी उनसे जीव, आत्मा, जगत, ईश्वर के विषय में प्ररन पू 
जतितोवे मौन हो जाते। एसे प्रर्नों को अव्याकृत कह कर टाक दिया गया । 
उन्होने केव मनुष्य को सर्वोपरि माना; चराचर के साथ उसके सम्बन्ध का ध्यान 
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नहीं रखा । उनका दृष्टिकोण वस्तुवादी नहीं व्यक्तिवादी था । हां, बाद के लोकोत्तरः 
वादी आचार्यो ने गौतम बुद्ध को वेदिक प्रतीको के साचे मे ढाल कर छोकोत्तर बुद्ध 
बना डाला ओर तत्कालीन प्रचलित ज्ञान राशि से व्युत्पन्न प्रज्ञप्ति, संवृत्ति एवं निहंतुक 
सत्यो, क्षणिक, ग॒न्य, अनित्य आदि वादों तथा हीनयान, महायान आदि शाखाओं 
के कल्पना-तत्वों के आधार पर जगत की व्याख्या का स्तुत्य प्रयास किया । पर मुञ्च 
तो वे उलन अधिक, सुलद्मे कम लगते हं । उनमे यथाथं ज्ञान का अभावदहै। 


हम ओर हसारो दुनिया : 


अव यह्‌ एक निविवाद, निस्सन्देह ओर निश्चित सत्य हं कि हमारा जीवन 
एक कोषिकासे प्रारम्भ होतादहै। हमारीसष्टिका भीसारा मसाला वहीदहँजो 
अन्य जन्तुओं का । इसे अस्वीकार करने कौ हममे हिम्मत नहीं कि हम प्रकृति से 
एक जानवर हैँ । सभी जानवरों को तरह हम भी रासायनिक क्रियाओं ओर शारीरिक 
खावोंके दासदहँ। हम केवल रासायनिक संगटनों के पृतलेहैँ। हमे चुनाव कौ 
स्वतंत्रता नहीं । हम अनेक प्राकृतिक पर्यावरणों के दास है-माताके उदर मं 
उदरस्थ वातावरण के, बाहुर्‌ आकर सूयं, वायु, जल, ताप, दाव, प्रकाड के; अपने 
रुधिर मे उपस्थित तथा समुद्रं जल में उपस्थित लवणो के अनुपात के, तंत्रिका तंत्र कौ 
संवेदनरीटता के, ग्रंथि-खावों कौ संयुक्तं कार्य-प्रणाटी के । पर सबसे अधिक जकड 
कर वधे हैँ हस अपने वंशानुगत प्राभृत से, युगो युगो से आते आनुवांशिक विदोषकों 
के वाहक जीनों के प्रभावसे, जो पीढी दरपीटी जन्मकाल मे ही हस्तान्तरित होतें 
रहते हँ । ये जीन शुद्ध रसायनिक जटिल होते हं ओर जीवन तथा जाति की अवि- 
च्छिच्रिता को वनाये रखते हं । इन्हीं को हम संस्कार कहते हें । मन ओर कुछ नहीं 
केवल इन्हीं संस्कारों कापुंजटहै। हमारी क्रिया का सम्बन्ध इसी रागात्मक मनसे 
होतादै ओर कटींसे नहीं। हमजो कुछ करते है इन्हीं परस्परागत संस्कारों से 
प्रित होकर करते हँ । हमारी प्रवृत्ति उतनी पुरानी है जितना जीव जगत । हमारी 
उस्र हमारे जन्म काठसे जोड़ना भृ है। हमारी क्रिया का सम्बन्ध वतमान परि- 
स्थितियों मे खोजना भ्रम है। 

प्रत्येक माता-पिता के भिन्न पूवंजोके कारण सम्भावित जीनों के क्रमचय 
तथा संचय कौ समुच्चय संख्या गणनातीत हो जाती है। इनमेंसे कोई एक ही 
समुच्चय नवजात रिश को मिल पाता है। इसी कारण इतने विशाल ओर जनसंकुल 
संसार मे भी प्रत्येक जवजात रिश अद्वितीय ओर अन्यों से नितान्त भिन्न होता है । 
अमेरिका की स्वतन्त्रता की घोषणा का पहला वाक्य है--'सभी मनुष्य समान पदा 
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होते है', पर सत्य यह है कि कोई भी दो मनुष्य एक सा नहीं, चाहे मोटे तौर पर देखें 
या सूक्ष्मदर्शी से 1 "ओर तो ओर हमारी अंगुलियों के छाप तक तो मिलते ही नहीं । 
यह्‌ वैयक्तिक विविधता विकास के करोडो-करोडों वर्घोँ के लम्बे एतिहासिक क्रम तथा 
पर्यावर्ती विविधता के प्रति प्रतिक्रियाकीदेनहै। हूर व्यक्ति अपने प्रकार का अकेला 
अनोखा, अनूखा होता है--जितने हुए या है उनसे एकदम अलग 1 कोई भी सन्तान 
अपने पूवंजों का प्रतिरूप नहीं होता । इसी असद्दाता ओर विभिन्नता का इतिहास 
है उदृविकास । यही है पुनजन्म की प्रक्रिया, ओर यही है कमं-सिद्धान्त का आधार । 


हम केवर अनेक प्रकारके ही अकेठे नहीं, इतनी बड़ी दुनिया में हूर प्रकार 
से अकेठ है, हमारा यहाँ कोई नहीं । जहां जीने का मंत्रहि संघषं, रहने क। तंत्र है 
दन्द, विकास का यंत्रहै देष । हम धिरे हं केवल शात्रुभोंसे। जो दुनिया से कड नहीं 
सकता, दुनिया मे जी भी नहीं सकता । जो जीवन-संघषं मे हार जाता टै उसे दुनिया ` 
मसल कर मिटा डारुती है ओर अपनी विजयस्मृति के नमूने के रूपमे सुरक्षित रख 
ती है अपने अजायबधरों में । यह्‌ बीरभोग्या वसुन्धरा केव बल्वानों की बपौती 
है । यह्‌ एक सच्चाञ्चूठ है कि हम सजन है, शान्ति प्रेमी हैँ । अकारण आक्रमण हमारी 
प्रकृति है । आदमी से हमारी आदिम दुदमनी है । दूसरे को खटाना हमारा पेशा है । 
धूतंता हमारा धन्धा है । स्वाथं हमारा एक ओर केवल एक अपना पाया गुण है । 
प्रम-घणा, रागद्वेष, बैर-प्रीति तो इसी की पूति की खोज मे सीखे गए, कमाए गए, 
गुण हँ । हम समञ्च पायें या नही, हमारा रूप है इंसान का, काम है हैवान का । आज 
हम ओर कुछ बहुत ह मनुष्य कुछ भी नहीं । यह्‌ हैँ हम ओर यह्‌ हैँ हमारी दुनिया 1 


व्यक्ति ओर व्यक्तित्व 


प्राणिराश्चीय दुष्ट मे व्यक्तित्व व्यक्तिका वहगुणदहैजो उसे ओौरोंसे अलग 
करता है, अरग दिखाता है । प्रकृति मे इसी कारण विविधता रहँ, विपमता है । शरीर 
ओर विचार की विभिन्नताही जीवनका लक्षण है। हम अपने असंख्य पूवंजों के 
अनुक्रमागत रूपान्तरित वंशज है, अतः हमारा एकं अलग व्यक्तित्व है । जो जन्म के 
समय जेसा बनकर आतादहै, जीवन भर वेसादही रह जाता है। वातावरण उसमें 
कोई परिवतंन नहीं खा सकता । चृम्बक चाहे जहाँ ख्टका दे रहेगा उत्तर-दलिण ही । 
सम्भव है किसी के प्रभाव में थोडी देर के लिए उसकी दिशा बदली दीखे, पर प्रभाव 
हते ही वह्‌ फिर अपनी मूर स्थितिमे आ जाताहै। ठीकरेसे ही हमारी प्रकृति 
अचर है । उस पर कोई घुंघट भले ही डाल दे, पर प्रवृत्ति बदल नहीं सकती । अनुकूल 
संवेदन मिलते ही उपर की पडी पतं कुरेद करहम जेसेकेतेसे टोजातेदं। इस 


वरिसंबाद-२ 











कषित चा > ~ = ~ क त ~ स त ¬ - न मि ऋः 


@ प्व ` 


व्यक्ति ओर समाज : बौद्ध दष्टि का एक वैज्ञानिक विर्रेषण १७९ 


दुनिया का कौन बालक रोगी, वृद्ध ओर मृतक को नहीं देखता, पर सवमें तो उतनी. 


करुणा नहीं जगती जितनी सिद्धाथं मे । न जाने कितने कठोर बन्धन डा गए उन 
वँधने के छिए, पर चली किसी की ? इकलौते बेटे के माता-पिता का अपार दुलार 
राजवेभव का निर्बाध लोभ, पत्नी-पुत्र का प्रचण्ड प्यार, धन-यश का ख्छाम खार्च 
दौड दौडकर रोकते रह गए ओर वह्‌ करुणा की पुकार पर सबको टुकरा कर निकल 
ही गया । एक नहीं, अनेक नहीं, हर व्यक्ति इसका जीता जागता उदाहरण है कि 
जेसे हमारा शरीर बन करञआतादहैवेसे ही व्यक्तित्व भो । 


समाजशाख कहता है कि अपराध आता है समाज से, क्योकि व्यक्ति समाज 
का दास है। तो एक समाज में रहने वाटे सभी प्राणी एक से क्यो नहीं ? एक नियम 
कानून मानता है दूसरा क्यों नहीं ? फिर, समृद्धिाखी क्यों अपराध करताहै! 
जीव-द्शंन इसका कारण व्धक्ति को, व्यक्तित्व को वताता है । मनुष्य काम पात्र होता 
हे । जेसी इच्छा वैसा संकल्प, जेसा संकल्प वेसा कमं । कामना की प्रकृति उसके 
वंशषगत जीनों से प्राप्त प्रवृत्ति से मिक्ती है । नहीं तो एक परिवेश के दो व्यक्ति अल्ग- 
अलग आचरण क्यों करते हैँ ? अपराधी जन्मजात अपराधी होता हे। अपराधिता 


विरासत में मिरी होती है । शरीर के अस्तव्प्रस्त आन्तरिक असन्तुलित रसायन कौ . 


प्रतिक्रिया है अपराध 1 अपराध एक शुद्ध व्यक्तिमूलक घटना ह हां सामाजिकं समस्या 
मान सकते हैँ । समाज अपने बच्चों को सिखाता है नैतिकता के आदं नियम, पर 
प्रतियोगिता गौर संघं पूणं समाज मे आने पर वे हौ वच्चे अपनी-अपनी अभिवृत्ति 
के अनुरूप उन नियमों का अनौपचारिक रूपान्तर कर डालते है । सामाजिक नैतिकता 
ओर यथाथं वेयक्तिकता के बीच की रम्बी-चौडी खाई केवर व्यक्ति की विरोषता का 
उद्चोष करती है । मनोवेज्ञानिक परीक्षाएं अभिरुचि-परीक्षण, साक्षात्कार, प्ररनावली- 
प्रणाली आदि गौर कुद नहीं केवल यही जानने कौ विधियां ह कि वास्तविकं व्यक्तित्व 
व्यावसायिक-व्यक्तित्व से कितना मेल खा पाताहेि। व्यक्तिमे परिवतेन खानेमें 
समाज के नियम, कानून, दण्डविधान बिल्कुल बेकार सिद्धहो चुके हें। हां यदि कुछ 
कर सकता है तो उपयुक्त रासायनिकं विधियो का प्रयोग । 


आधुनिक विज्ञान हमारे व्यक्तिको भी ओर व्यक्तित्वकोभी पूरी तरहसे 
आदयोपान्त बदल सकता है । आज वह्‌ जीनों को पालने ल्गा है । उत्परिवतंन से 
वह॒ मनचाहे गुण का सकता है । शरीर के विभिन्न अंगों की कलमबन्दौ करके वाधंक्य 
को भगा सकता है । आज, हमारा रंग, रूष, आदत, गुण सभी कू हमारे हाथ मे 
है । रक्त नैक, चक्षु बेक, अग्नाशय ओौर वृक्व बेक आज हूर अस्पतारुमेदहैं। हृदय 
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तो रोज ही बदले जा रहे हँ । बीजों, कीटो, पक्षियों ओर जन्तुओं के अनेक मनचाहे 
प्रकार बाजार मे उपलब्ध हं । वह्‌ दिन दूर नहीं जव मरीन के सच्चे पुरजों की 
तरह्‌ आदमी के भी सच्चे पुरजोंकी दुकानें हर बाजार में होंगी । निक्रट भविष्य 
मे ही मस्तिष्क बदल कर विद्वान व्यक्ति के सारे अनुभव, स्मृतिन्ञान ओर संचित- 
विचार कोष किसी व्यक्तिको तत्क्षण दिए जा सकेगे। गर्भ॑पालन प्राणिशाखी को 
प्रयोगदाला में होगा । मां-बाप आकर केवल अपनी इच्छित संतान के आकार-प्रकारः, 
रग-रूप, नाक-नक्शा, गुण-आचार का आदेश मात्र दे जाएंगे । 


प्रकृति ओर संस्कृति का शाश्वत संघषं 


हमारी प्रकृति है हमारी वेयक्तिकता ओर हमारी संस्कृति है देश काट विशेष 


के मान्य आचारो का समुच्चय । दोनों मे अनवरत संघषं चलता रहता है । काया 


मे तो वासनाएं जकड़ी रहती ही है, पेदा हए नहीं कि संस्कार शब्दो की, परम्पराओं 
को, विश्वासो की, आस्थाओं की, धमं की, देश की, जाति की हथकडयां ठेकर खड़ा 
हो जाता ओर कस कर जकडदेता है मनकोभी। उस बेवसी की दशामें हमारा 
मन बहकवेमे आजातादै ओर कहने लगता है-हम हिन्दु है, मुसलमान 
ईसाई दै, हिन्दुस्तानी है, समाजवादी है, एक तन्त्रवादी हैँ आदि आदि । हम अपने 
को वेसा ही मानने लगते हैँ जेसा दूसरों को दिखायी देते हें । हम सुन्दर, कुरूप हैं 
अच्छ बुरे, पापी ह, पण्यात्मा है, यह्‌ मेरे प्रति दूसरों की राय पर निभं 
करता है । हमारी अपनी कोद प्रतिमा नहीं रह जाती । इस परमुखापेक्िता ने 
हमारे व्यक्तिको मार डाला। हम हम रहने का तो कभी अवसर ही नहीं पाते । 
लखोकमत के अनुरूप ढलने की लालसा, वन्धनों को निभाने की वाध्यता, संगठनों 
कासाथदेनेकी आकरक्षामें हमे अपने रूपको इतना काटना-कतरना, बनाना- 
विगाडना, रंगना-चुनना, संवारना-सुधारना पडता है कि हमारा असली रूप तो रह्‌ 
ही नहीं जाता । समाज हमारे व्यक्तित्व का द्वासक है, विनाशक है। जो व्यक्ति हें 
उन्हं भी वह्‌ व्यक्ति मानने को तेयार नहीं । चिह्टाता है--राम हिन्द्र थे, ईसा ईसाई 
थे, मुहम्मद मुसलमान थे, वद्ध बोद्ध थे, महावीर जैनथे। यदि किसी व्यक्तिने 
अपने विरिष्ट व्यक्तित्व को व्यक्त करना चाहाभी तौ उसे समाज बरदाइत नहीं 
केर पाया । इतिहास सक्षी है किसी को जहर की प्यालीके, किसीको सृके, 
किसी को गोटी के ओर किसीको आगकी होखी के हवाठे कर देना उसकी पुरानी 
परम्परादहै। यह हमारा कितना बड़ा दुर्भाग्य कि सत्य के सभी प्रकाशक अपने 
समय मे समाज कौ ओर से दुरदुराव ओर तिरस्कार ही पाते रहे । 
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समाज अपने सचे मे ढाटने के प्रयत्न में, न जाने हमसे क्या-क्या दुष्करत्य 
करातादहै। समायोजन के चक्कर मे हम सतहं पर कुक ओर, ओर तह पर बिलकुल 
ओर दहो जातेदहं। उपर से ठा, ईमानदार ओर भीतर से सच्चा वेर्दमान । हम 
ईमानदारी से अपने भीतर जक कर देखने का साहस भी नहीं कर पाते । अपनी 
नग्नता से घवराति हं । एकान्त से उरते हँ यह सोचकर कि कहीं अपने' से भेट न 
टो जाय । सिनेमा, रेडियो, नाटक, खेल, तमाशों की खोज स्वयं से भागने की ही 
तोकलादहै। हमे खोजना होगा अपने इन टे विखरे रूपों मे से अपने असली रूप 
को । सीखनी होगी स्वयं शिल्पी बनकर अपने व्यक्तित्व को प्राप्त करने की कला । 
तोडनी होगी हमे समाज की, संस्था की, संस्कार की मानसिक-बेडियां । समञ्लना 
टोगा कि हमारा व्यक्तित्व इतना निवल नहीं जो देश ओर जाति के घरौदेसे घेरा 
जा सके, घमं ओर विश्वास के वन्धनमें वाधा जा सके। उराती होंगी वातावरण 
को परिस्थितियां किसी को हम उनके थपेडों की दया पर जीने वाले नहीं, ओर न 
ही उनके घात, प्रतिघातो से इधर-उधर लृढकने वाले हैँ । हमारी अपनी गति, दिशा 
है । हम विश्च को एक इकाद्र हँ । हम कुछ ही नहीं, बहुत कु हें । 


समाज सिखाता है- क्रोध बुरा है, काम पापरहै, मोह अपराधदहै। हमारी 
सारी क्षमताएं अपराध वता दी गयीं । कितनी संघातक भूल है । व्यक्तित्व मे इनका 
विरिष् स्थान है । व्यक्तित्व के सम्पूणं चित्र मे इनके अपने रंग हैँ । इनके विना जीवन 
चित्र नितांत अधूरा, बेहद बदरंगा ओर बिलकुल कुरूप होकर रह्‌ जाता है । क्षमा से 
क्रोध का विरोध नहीं । क्षमा तो क्रोध काही चरम विकास है। क्रोध का, काम का, 
मोह का ना करके तो हम उनके विकसित रूपो काभी नाश कर देते हँ । इनको 
विना समञ्च दबाने का प्रयत्न करें तो ये जहरीटे फोडे बन जायेगे । इनका मार्गीकरण 
ही इनका उत्तमोत्तम उपयोग है । 


व्यष्टि ओर समि 


जीव की दो सहज प्रवृत्तियाँ हँ आत्मविकास ओर आत्मविस्तार । एकं का 
सम्बन्ध भै'सेह दूसरे का भेरा' से। इन्हीं से व्यक्ति बनता है ओर समाज बनता 
है । दीखे भलेहीदो, विकास ओर विस्तारएकदही व्यक्तिकेदोरूपरहें। सचतो 
यह है किं आत्मविस्तार केवल एकं साधन है आत्म विकास का । आत्मविस्तार का 
अथं है सवं म अहं का विस्तार । परिवार, भ्राम, राष्ट सभी आत्मविस्तार ही तो है । 
यह्‌ जीव का अपने अस्तित्व को बनाए रखने, अपने को योग्यतम सिद्ध करने के किए 
संचषं है जिसने इन संघषं-व्यूहों की रचना की है । समाज जीव के अन्तगंत के 
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विकास का साधन माच्रहै। वह हमाराहीखरूपदहै। समाज हमे नहीं वनाता, हम 
उसे बनाते हँ । समाज की सारी अच्छाईबुराई व्यक्ति हृदय की अच्छाईवुराईदहे। 
शोषण, विवमता, हिसा के विषको समाजमें विखेरादै व्यक्ति हदय ते । समाज 
तो व्यक्तिकराही एक आयाम है। समाज की सभी समस्याओं की जड़ व्यक्ति अन्तस 
मेहै। बाहर समाधान खोजना मूखंता है । जव तक व्यक्ति ईमानदारी से आत्स- 
निरीक्षण करना नहीं सीखेगा, समाधान के मागं का अन्वेषण नहीं कर पाएगा । 
सामाजिक क्रान्तियां करके हम देख चुके, अव आत्मक्रान्ति काहीमागं शैयहै। 
यह्‌ व्यक्ति से ही प्रारन्भ होगा। समाजके सारे दोष व्यक्ति-मेधासे ही निकटे हं 
ओर व्यक्ति हदय ही उनका परिष्कार कर सकताटै। व्यक्ति दशन ही समाज दशंन 
है । समाज दशन तो कोरी कपो कल्पना दै । सुधरना ओर सुधारना दो नहीं एक 
क्रिया है । हमारा आदशं होना चाहिए व्यक्तिबोध, समषिबोध नहीं । इतिहास साक्षी 
है, समाज ने समाज को कभी नहीं बदला, बदला व्यक्ति ने। 


कहते हँ समाज हमे सभ्यता सिखाता है । कितना बडा भ्रम है । सभ्यता, 
चाहे जिस कोण से आप देखें, हमारी आवश्यकताओं की वृद्धि, हमारी तुण्णा का 
विस्तार ही तो है। जिसकी आवद्यकताएं जितनी अधिक्‌ हों, वह्‌ उतना ही सभ्य 
माना जाता दहै) इन्द्रिय-तुष्टिकी खालसामेही हमने सभ्यताका विकास किया। 
पर हमने प्यास को इतना बढ़ा दिया कि तुप्ति के साधन जुटाते-जुटाते सम्पूणं विश्च 
के एकाएक, एक साथ आत्मघात के साधन जुटा डाटे । आज हम सबसे खतरनाक 
जन्तु ह । महत््वाकांक्षा की प्यास अन्योंको ही नहीं, अपनेको भीपी जाती है। 
साधनों के बड़े-बड़े ठर हमारी त॒ष्माकी बेल को ऊचे-ञचे सहारे भटेही देदें 
तुसि नहीं दे सकते । सुख के लिए तृष्णा-तृि का तरीका केवल मृगतृष्णा है । इस 
रोग के धन्वन्तरि केवलं भगवान वृद्ध ही थे। उनकी दारण मे जाकर सीखना होगा 
कि तुर्नि, प्राप्ति ओर तृष्णा की रुव्धि मात्र है । गणित की भाषा मे- 
तृपि = प्राप्न 
^ तष्णा 
दस समोकरणसे स्पष्टहै कि प्राप्ति बढने से तृप्ति नहीं बढती, क्योकि प्रत्येक 
प्राप्ति एक नयी ओर वडी तृष्णा को जन्म देती है। तृष्णा बढी किं तुप्ति घटी 1 तृप्ति 
तो तभी बढ़ेगी जब तृष्णा घटेगी । यदि तृष्णा शून्य हो जाय तो तृप्ति अनन्तहो 
जाएगी । तभी तो चिह्ाकर कबीर ने कहा था “जाको कद्र न चाहिए सोई साहंसाह' । 
भगवान बुद्ध का सारा अपरिग्रह-मागं इसी सूत्र का सक्रिय प्रयोगहै। सूत्र बड़ा 
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सष्ष्म है, प्रयोग बड़ा कठिन है । यह्‌ संसार का व्याग नहीं, साधनों की दासता का 
त्याग है । यह्‌ दै निमंमत्व का मागं । संसार को भोगना भना नहीं, मना है उससे 
चिपकना । हमारी सभ्यता तृष्णा का विकास है भगवान बुद्ध का मागं संयम का 
विकास है । इसमे तष्णा ओर तुप्षि का समन्वय है, योग-भोग का सन्तुख्न है, मँ ओर 
मेरा का सामञ्जस्य है । यही है उनका जीवन-विज्ञान । उससे केवल जी ही सकते हँ । 
आत्मदोधन उनके मागं का प्राथमिक प्रतिबन्ध है, उनके जीवन दशन को समञ्चने 
सीखने ओर व्यवहार मे छाने का एक मात्र साधन हे । 


समाधान की दिक्षा 


यदि व्यव्ितिका ही साराखेलटै तो उसे अपने महान उत्तरदायित्व को 
पहचानना होगा । यह्‌ है तो अग्रिय सत्य कि मनुष्य स्वभाव से जानवर है, पर उसके 
मस्तिष्क की विदोषताभी तो उसका गुणदहै। उसे सोचनादै कि वह शरीर के 
आदेशो का पाटन करके जानवर ही बना रहे या अपने जानवर-मन से रुडकर मनुष्य 
वरनते का प्रया करे। उसे लडना होगा ओर जीतना होगा अपने भीतर के जन्तु- 
संवेगो को । उसे जानवर को पीछे छोडने के लिए अपने शारीरिक सुख को राजस्व 
के रूपमेंदेना होगा। प्रकृति कै विरुद्ध तो वह॒ बहुत लड चुका, अब उसे अपने ही 
से संघषं करना होगा । यह्‌ कार्यं भगवान का नहीं, समाज का भी नहीं, केवल 
व्यक्ति का होगा । विकास केवर व्यक्तिगत प्रयाससे होता है। मनुष्य उद्विकास का 
अन्त नही, वह तो केवल जानवर कौ स्मृतियों से ख्दे भूत ओर आशा भरे भविष्य 
के बीच की कड़ी दहै। इसका उदेश्य है एक नवीन जोव को उत्पत्ति जो आनुवंडिक 
दासता के परे हो, जन्तु संवेगो से रहित हो। यह्‌ सच है, हम अनेकता को मिटा 
तो नहीं सकते पर अन्यों के प्रति दया, करुणा, सहानुभूति तो रख सकते हैँ । स्वाथ 
पूणं वासनाओं का संयमन करके आत्मरति के स्थान पर आत्मसंयम तो खा सकते 
हे । भे' ओर त्‌" का स्वस्थ समन्वय तो कर सकते हँं। व्यक्ति वदला कि समाज 
बदला । आत्मसाधक ही सच्चा समाज सुधारक होता है । 


द्सके लिए ह्मे जाना होगा महान मनीषी भगवान ब्ुद्धकी शरण मे, 
जिन्होंने आज से २५०० वषं से अधिक हुए, इस रोग को रामवाण ओषधि का 
आविष्कार किया था 1 उनके जीवन दरांन मे जीवन को सभी विसंगतियों का समु- 
चित समाधान है, वेयक्तिक मूल्यों के प्रति उदार दुष्ट रखने का हर सम्भव प्रयास 
है, एकात्मता का समम्रनोध है, ममत्व विसजंन का मागं है, व्यष्टि-समष्टि सम्बन्धो 
का सम्यक्‌ विवेचन है ओर है व्यागमय भोग की आचार संहिता। उनके विचार 
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दर की कृपा के याचक नहीं, कमं के अटक नियम के पोषक हैँ । उनक्री यह नास्ति- 
कता आस्तिकता से बढ़कर है । इसमें मानव हदय के प्रति अपार आला है, मानव 
उत्कषं के प्रति अनन्त विश्वास है, पुरुषार्थं को परमार्थ॑से भौ वडा दिखा देने की 

` क्षमता हे। आज के शक्तिभयसे भयभीत, हिसा से प्रताडित, गोबण से पीडित, 
विलास से विक्षिप्त, विषमता से विवाक्त विश्च को यदि उबारना है, यदि सुष्टिको 
संहारसे बचानादहै तो हमारे छिए भगवान वृद्ध को अपना चारित्रनायक, पथ- 
म्रदशंक ओर मागं रक्षक बनाने के अलावा कोई मागं नहीं । पर्‌ ध्यान मे रखना है 
किं मनुष्यता की हर समस्या का समाधान केवल व्यक्ति के साध्यस से ही हो सकता 
है । यही उनके जीवन का अमर सन्देश भी हे । 
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ईशावास्यमिदं सर्वं यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌ । 
तेन त्यक्तेन भुद्धीथा मा गृधः कस्यस्विद्धनम्‌ ॥ 
(ईंशावा० १) 

सुखो बुद्धानं उप्पादो यसुखा सद्धम्मदेसना। 
सुखा संघस्स॒सामग्गी समग्गानं तपो सृखो ॥ 
(धम्मपद-बुद्धवग्ग १६) 


ग्य॒क्तिसमष्टिविकासाचबद्धा बोद्धरष्टिः 


भरो० शान्तिभिष्षुजत्री 
(०) मातकाबन्धः । 
व्यष्टि सदेव व्यवहारपथप्रपन्ला 
ये चिन्तयन्ति मुनयोऽत्र समश्िरूपास्‌ । 
सर्वा. समषटिमपि तत्वपथेऽत्र शून्यां 
ये भावयन्ति त इहात्र जने जयन्ति \। 


व्यषिसिमष्िविकासानुबद्धां बौद्धदष्ि निरूपयितुमत्र क्रियते मातुकाबन्धः । 
तद्यथा-(१) व्यष्टौ समष्टिभावस्य सङ्खृताः, (२) समष्िभावस्यामितनन्दनस्‌, (३) व्यष्टि 
विकासेऽधिकारिभैदनिरूपणस्‌, (४) समषटिविकासे सङद्धस्य गणतन्त्रराज्यस्य च 
व्यवस्था, (५) सम्िविकासे एकचक्रादशंः, (६) साक्ष्यानुस्मरणं चेति। आसां 
मातुकाणाम्‌ उपपादमुखेन यथा व्यश्टिनिष्ठं मानवजीवनं विकासम्‌ उपगच्छति, यथा 
च समष्टिनिष्ठं मानवजीवनं समुच्चति रभते, यथा चात्र बुद्धस्य भगवतः, बौद्धानां च 
विदुषां सङ्केताः प्राप्यन्ते तथा दिग्दशंनं कर्तु ममात्र प्रयत्नः । 


(१) व्यष्रौ समष्टिभावस्य सङ्धताः 


वौ द्धदृष्टया यद्यपि कटिचद्‌ एकः पृद्गलादिशब्दवाच्य आत्मा, कारको वेदकश्च 
न स्वीकरतस्तथापि समष्िरूपा व्यष्टिः स्वीकृता वतंते । तद्यथा यत्रापरे अहु-ममादिः- 
शब्दान्‌ व्यवहरन्ति, तत्र बौद्धा अपि व्यवहरन्ति, परं सङ्कतितार्थो भिन्नो भवति । 
बौद्धा पञ्चस्कन्धनव्यतिरिक्तां व्यष्टि न पड्यन्ति। पञ्चस्कन्धसमष्टावेव व्यष्िव्यवहारं 
कूवंन्ति । अपरे तु पञ्चस्कन्धेभ्योऽनालिद््ितां व्यष्टि विभावयन्ति । एवं यत्र पद्यन्त्यपरे 
कमप्येकम्‌ अवयविनं तत्र बौद्धाः केवलम्‌ अवयवपुञ्जम्‌ एव पद्यन्ति । एवं या काचिद्‌ 
एक-व्यक्ति-व्यष्रयादिपर्याया संवृतिवंतंते, सा बौद्धनयेन यद्यपि समष्टिरेव वतंते तथापि 
व्यवहारदशायां तस्याः स्वीकारः सर्वंबौद्धसम्मत एव 1 अस्मिनु प्रसद्धं कोऽप्येको जनो 
व्यष्टिरिति मन्तव्यः । समाजवतिनस्तस्य समाजात्‌ सवथा दररद्धमस्य वा तस्य 
विकासोऽत्र चिन्तनीयः । बोद्धधसंः स्वहिताथैः, परहिताथेः, सोक्षाथेक्च भवति । यो न 
स्वस्य हिताय वतते, न परस्य हिताय वतंते, न च मोक्षाय वतंते, स न भगवतो धमः । 
तत्र स्वहितिचर्यायां परहितचर्यायां च तत्पराणां कृतेऽयं दान्तिदेवस्य तिर्देशः- न हि 
तद्‌“ "यच्च शिष्ष्यम्‌ (बोधिचर्यावतारः ५।१००) इति । एवमधिकाधिकविद्याचरणशिक्ा- 
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सम्पच्च एव स्वहितं परहितं च कतुं प्रभवतीति समुपदिश्यते व्यष्टिमाहात्म्यस्येव कल्याण- 
चित्तता, खोतआपच्चता, सक्रदागामिता, अनागामिता, अर्हंत्वम्‌, बोधिचित्तोत्पादः, 
दानचर्या, शील्चर्या, क्षमाचर्या, वीयंचर्या, ध्यानचर्या, प्रज्ञाचर्या, वोधिसत्वता, बृद्धता 
चेति विकासपंक्तिः । अस्मिन्‌ व्यटिविकासे यद्यपि विविधोच्चसेवातत्परता विविधा- 
धिकारिपदारोहणता वा न गणिता तथापि सा राज्यव्यवस्थाप्रसङ्के नामनिर्देशमातरेण 
कथिता भवित्री । व्यष्टिसामथ्यंमेव विकासनिमित्तं भवति न जात्यादिकम्‌ । गुणार्च 
जाति न विचारयन्ति (दिव्यावदाने प° २४२) इति दहि बौढसमयः । स्वहितं प्रति 
पशुरपि न प्रमा्यति । परहितप्रयत्नपरास्तु ये पुरुषास्ते सुक्रतिनः (शिष्यरेखः पद्यं 
१०१) । व्यष्टिविकासाथंमाचा्यंनागार्जनः प्राह- क्षान्त्या वीयण च भवत्यात्माथेः, 
दानरीकाभ्यां सिध्यति पराथेः, मोक्षार्थो ध्यानेन व्रज्ञया च सम्पद्यते इति द्रष्टव्या 
रत्नावली ४।८१) । अस्तु, व्यषटिविकासो वतंते व।द्धचिन्ताविषयः । 
(२) समष्टिभावस्याभिनन्दनम्‌ 

तथागतः सङ्खं समष्िभावरूपे कृतदष्िः स महापरिनिर्वाणसूत्रे भिक्षूणां सङ्कुस्य 
च राज्यक्रृतां सङ्घस्य चेति द्विविधस द्धस्य समग्रतामभमिनन्दति । तयोवृद्धिकरान्‌ धमतु 
निदिशति । बौदधर्मे गुणवानेव सद्खो वस्तुतः सद्खो मतः । स ङ्कभुक्तो जनः स्थिराशयो 
भवति चेत्‌ सङ्घोचितो भण्यते । यश्च कदाचिद्‌ बुद्धश्रावको भवति, कदाचिद्‌ अचेरको 
भवति, कदाचिद्‌ आजीवको भवति, कदाचिद्‌ निग्रन्थो भवति, कदाचिद्‌ तापसो 
भवति, एवं हू्पो हि यः अनवस्थितचितः पुद्गलः स श्रद्धाविरहितो भवति, अस्थिर- 
विश्वासो भवति, अज्ञो भवति सद्धमंस्य, न प्रज्ञां परिपूरयति, न तस्य भवति सङ्के 
प्रतिष्ठा (्रष्टन्याथंकथा ३।६ धमंपदगाथायाः) । 


सङ्घो गुणवज्जनभूषितो भवेद्‌ इत्यथमेव सवंरिक्षाः सुचरिताचरणाय, 


दुडचरितनिवारणाय । प्रमुखेषु दृङ्चरितेषु स द्भेदोऽन्यतमः । स स्व॑थव परित्याज्यः । 
तस्येवाचरणाद्‌ देवदत्तस्य लोके निन्दा प्रसृता । आगमे तस्य निरयगतिनिदशिता । 
सङ्घो हि तथागतवचनानुसारं कल्याणपरायणानां विदुषां समृहः। स॒ हि पुण्यम्‌ 
आकाङ्क्षमाणानां सद्धो वं यजतां मुखम्‌ (सूत्रनिपाते शेटसूत्रस्‌, . गाथा २२) इत्येवं 
भगवता स्तूयते । राज्यकतृ णामपि सङ्घो भगवदभीष्टः । परं मगवानु यावदभिनिष्क्रमणं 
शाक्यगणराञ्यधुरं युवराजः सनु दधानः परमो भीतोऽप्यासीत्‌ । तेन अल्पोदके यथा 
मत्स्याः स्पन्दमाना भवन्ति तथेव इमाः सर्वाः प्रजा अन्योन्यं समभिलक्ष्य विरुदढाचरणा 
दृष्टाः, अतएव तं भयमाविष्टम्‌, ्ष्टन्यम्र सुत्तनिपाते आत्मदण्डसूत्रम्‌) इति सूत्र 
प्रस्तुयते । किं बहुना, गुणवतां श्रमणन्नाह्यणानां यः सद्कुः, परस्परम्‌ अविरुद्धानां 
प्रनापा्कानां च यः सङ्घः, स द्विविधोऽपि सङ्घो मगवद्बुद्धसम्मतः। परं सङ्घ 
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प्रकाराणामियत्ता नास्ति । दृष्टाः पुरा, दृच्यन्ते चाद्यत्वेऽपि बहवः सङ्का नानुमतास्ते 
रिरे: सर्वेर्बोद्धावोद्धेः । तद्यथा चौ र-दस्यु-तस्करसङ्खाः सुगुप्ता, सुसंवृताङ्च । सन्त्य- 
परेऽपि राज्याश्रयप्राप्षिमुखेन सवत्र विवृताः सङ्घा । तद्यथा, कायंविरतिप्रेरकाः सङ्घाः, 
उत्कोचादिग्राहिविविधलोकसद्धाः, नास्त्यचौरः कविजनो नास्त्यचौरो वणिग्जनः 1 
स सनन्दति विना वाच्यं यो जानाति निगृहितम्‌ । (काव्यमीमांसा पृष्ठं ६१ वड़ोदा- 
संस्करणम्‌) इति न्यायेन निगृहनपरमपटवो विपणिप्रभृणां वणिजां सद्खाः। इदं 
दिग्दरांनमाव्म्‌ । मायाजोविनां सवं सद्धा ये रोके प्रचलितास्तेन बोद्धसस्मताः। 
गुणवज्जनसमश्रिरेव बोद्धानां समष्टिः \ ताद्क्समष्ठिविकास एव बौद्धविचारविषयः । 


(३) व्यष्टिविकासेऽधिकारिभेदनिरूपणम्‌ 


अनन्ता व्यष्ट्यः। तासां सामान्या शक्तिर्भवति । विशेषा च शक्तिभंवति । 
विदोषा शक्तिव्यंष्ठौ भिन्ना भवति । अतः काचन विद्याधर्मादिचर्या न सवस्य जनस्य 
करते समाना निर्देषं शक्या । तथागतदेरनापि न समाना तत एव स्वजनानां कृते । 
आचार्यनागार्जनः तमिममर्थमभिलक्ष्य तत एव व्याहरति स्म । यथा वैयाकरणः 
स्वरिष्यानु पूर्वं वर्ण॑मातृकायां विनयति, ततः क्रमेण गढेषु विषयेषु तानु करोति 
विशारदान्‌, एवं तथागतौ विनेयजनानां योग्यतां विनिरिचत्य धम देरायति स्म । 
पपेभ्यो विरमत, इति समुपदिदय केचन भगवता शिक्षिताः । पृण्यान्याचरत, इति 
समुपदिद्य केचन धमंमा्गं प्रति प्रेरिताः । पुण्येषु रति पपेभ्यङ्व विरति रिक्षयित्वा 
केचन पटवः कृताः । पुण्यपापर्वाजतां चर्या प्रतिपाद्य केचन परिपक्वाः कृताः । करुणा- 
चर्यां बून्यतादष्टि च विवृत्य केचन बोध्यर्थं विनीताः । इत्येवं विविधः प्रकारः कृता 
या तथागतदेशना सा चर्यार्थं लोकानामधिकारिभेदनिरूपणार्थेव दरष्टव्योऽत्र नागाजंन- 
करत रत्नावरीटेखे चतुर्थो राजवृत्तोपदेशाख्यः परिच्छेदः, तत्रापि इलोकाः <४-१००) । 
अयमथः प्रकारेणापरेण विनयपिटकस्य महावगे समुपदिष्टः । तद्यथा । भगवानु आनु 
ूर्वकथां कथयामास । तद्यथा । दानकथां, शीख्कथां, स्वगंकथां, कामानामादीनवं, 
नेष्क्रम्ये आनुरंशं प्रकाशयामास । यदा भगवान्‌ अज्ञासीत्‌ श्रोतारं मृदु चित्तं प्रसनच्न- 
चित्तम्‌ अथ या वृद्धोनां सामुत्केषिका धमंदेशना तं प्रकारयामास । दुःखं, समुदयं, 
निरोधं, मागं चेति । अस्तु, व्यश्िविकासार्थं कर्चन विकासक्रमो विकासोपयुक्तजन- 
योग्यतां दृष्टा कतंव्यो येन विना काठिन्येन विकासः सम्भवेत्‌ । इत्येष बौद्धो मागः 
सर्वेषां बुद्धिमतां सम्मत एव । भगवांस्तु या था व्य्टिरिह वतते तां तां विषयीकरोत्य- 
प्रमाणैः । सवस्य सुखितस्य सर्वंदा सुखं तिष्ठतु इति मेव्या जनं वेवेष्टि भगवानु । सर्वो 
दुःखितः भवतु दुःखविवजितः--इति करुणया व्याप्नोति जनं भगवान्‌ । सर्व॑स्य 
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पुण्यवतः सुखात्‌ न भवतु परिच्युतिरिति मुदितया परिवृणोति जनं भगवान्‌ । सवस्य 
पापोन्मुखस्य पापवृत्तिविगच्छतु--इति हितमिच्छनु भगवान संक्लिष्टं जनं 
निःसंक्लेशतादायलक्षणया उपेक्षया संस्पृराति भगवान्‌ । एवं व्यषटिहितमभिलषता 


. जनेन सुखसंयोगारायतया, दुःखवियोगाशयतया, सुखावियोगाशयतया, हिताङयतया च 


व्यष्टिं व्यष्टिस्‌ उद्दिश्य प्रवतितन्यस्‌--इति बौद्धसम्मतो मागं; (्ष्टन्योऽत्र महायान- 
सूत्रारुङ्कारे चरमोऽधिकारः, तत्र श्लोकः ४३, सप्तदरोऽधिकारः लोकौ १८,६२) । 


(४) समष्टिविकासे सद्धस्य गणतन्त्रराज्यस्य च व्धवस्था 


समष्टिविकासार्थव भिक्षुभिक्षुणीसद्धप्रवतंनं कृतमासीद्‌ भगवता । तत्र 
सङ्कुभुक्तानां जनानां विकासस्य हौ मार्गावास्ताम्‌ । म्रन्थधुरया वा विकासः कतव्य: 
विपरस्यना धुरा वा विकासो विधेयः । उभयविधया धुरया यो विकासमवाप्नोति तस्य 
महती भवलत्यर्थवत्ता-इति विनापि वाग्व्याहूतेन प्रकाशयितुं शक्यम्‌ । 

जनसाधारणविकासपरिपालनायथं गणतन्त्र राज्यव्यवस्था वृद्धकारे जीविता- 
सीत्‌। साम्प्रतं सा बहुत्र ख्व्धप्रचारा । भारतदेशोऽपि तेषामन्यतमः। अस्यां 
व्यवस्थायां शीलग्रज्ञासम्पन्नानि यदि भवन्त्यधिकारिमण्डलानि तहि सर्वं सुस्थमेव 
विनज्ञातव्यम्‌ । अन्यथा तु दारिद्रयेण जनता परिपीडिता भवति तद्यथा साम्प्रतं भारते । ` 
भारते रिक्षितवगंः, अशिक्षितवगंः, सम्पन्नवगंः, विपन्नवगंर्चेति चतुविधो जनवगंः । 
तेषु अशिक्षितवगे विपन्नवगे च बहुजनानामन्तर्भावः। सेयं भारतीयगणतन्तरस्य 
विफलता । तस्य सफलता तदा भवित्री यदा जनाः साक्षराः सम्पन्नार्च भवितारः । 
सवंविधराज्यसाफल्यस्य सवंजनसम्पननतेव निकषः । 


(५) समष्टि विकासे एकचक्रादज्ः 


सवंलोकसम्पन्नतैव समशटिविकासस्य समग्र आदशंः, एव विषयो दीघंनिकायस्य 
चक्रवतिसूत्रे विस्तरेणोपपादितः। सिहल्द्वीपे यः कोऽपि विपन्नं राष्ट दृष्टा, विविध- 
दोषपूणं च राष्ट सम्भाव्य किमपि व्याहरति स सूत्रमेतद्‌ उदाहरति । अत्र बौद्धराज्य- 
तन्त्रादशं जिज्ञासुना सूत्रस्यास्य परिशीलनं कतंव्यम्‌ । इमानि तस्य सूत्रस्य विचार- 
बिन्दवः । समग्रपुथिवीमण्डलम्‌ एकमेव भवतु राज्यम्‌ ।! तदायत्तानि भवेयुबहुनि 
विजितानि कुघुमण्डलानि । सर्वेषां दोषाणामेकभात्रं निदानं दारिद्रचं न तत्र छब्धास्पवं 
भवेत्‌ । राज्यं च अदण्डेन कृतं स्थात्‌, अश्ञसखरेण कृतं स्यात्‌, धर्मेण च कृतं स्याद्‌ 
इति । तदनुरूपोमहाप्रदेशपत्यादितत्तत्स्थानपतिपयन्तोऽधिकारिवगं नियोगोऽनिवायं एव । 

एतानि समशटिविकासकराणि सूत्राणि न भूमौ क्वचिदप्यनुसृतानि । भारते तु 
कौटिल्यादिभिरेतद्विपरीतानि सूत्राणि निमाय अथंशाख्राख्यया प्रचारितानि राज्य- 
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कृद्धः प्रायः सवंत्रानुसृतानि । तथा दृष्टा नागाजुनाचायंस्य मनसि महती पीडा जाता । 
स स्पष्टमेवाह्‌- । 
परातिसन्धानपरा कष्टा दुगंतिपद्धतिः । 
अनथंविद्या दुष्प्रजञेरथविद्या कथां कृता ॥ 
(रत्नावरो २।३०) इति । 
कि बहुना । धमं राज्यस्येव तयो निकषा: । दारिद्रयोन्मूखनं, अदण्डप्रवृत्ति 
अराखप्रवृत्तिर्च । एतच्चतुस्तत्त्वसमन्विते राजलतन्त्रे विकसति हितचेतना । विकसितायां 
हितचेतनायां कलिमलख्वहुखानामपि हितं चिन्तयितुं शक्यते । श्रूयते, तथागतो 
विनीतवानु दस्युम्‌ अङ्खुकिमालम्‌ । बभूव सोज््राहतामन्यतमः। सेयं करुणा 
भगवल्चिष्ठा । इयं राजनिष्ठापि भवतु । तथा चाह नागाजनः-- 
हितायैव त्वया चित्तमुच्लाम्यं सवदेहिनाम्‌ । 
करुण्यात्‌ सततं राजंस्तीन्रपापकृतामपि ॥ 
तीन्रपपेषु हिखरेषु कृषा कार्या विशेषतः । 
त एव हि कृपास्थानं हतात्मानो महात्मनाम्‌ ॥ 


(रत्नावली ४।३१, ३२) इति । 
(००) विषयोपसंहरणम्‌ 


व्यष्टिः समष्टैः परमोऽाः। सृक्ष्मतमोऽशः। एकशब्देन संख्यावाचकेन 
निर्देद्योऽशः। व्यष्टीनां समुदाय एव समष्िः। समष्टौ व्यष्टीनामुचितं स्थानं भवेत्‌ । 
व्यष्टयो न पीडामनुभवेयुरदंण्डन, शखेण, अधमेण, दारिद्रयेण चेति । यदीयं व्यवस्था 
भवेत्‌ तहि समष्टीनां राज्यकमंपरायणानां वा मतवादपरायणानां वा कोऽपि प्रहारो 
नेव भवितुं शक्यः । दण्डशक्त्या शखराक्त्या च सुव्यवस्था नेव खोक भवित्री । दण्ड- 
नायकानां सतामपि नगरेषु काचिद्‌ नास्ति सुरक्षा । अर्थापहारः, हिसामुखेन प्राणा- 
पहारः, दुःशीकताप्रसारञ्चेत्यादयो दोषा सवंत्र॒बहुटीभूता दर्यन्ते । एतेषां दोषाणां 
निवारणे दरिद्रा एव राज्यक्रृतः। यद्यपि नास्ति तेषां वचने दरिद्रता, प्रतिज्ञायां वा 
दरिद्रता । उक्ता्थंकरणे प्रतिज्ञाथंसम्पादने तु भवत्येव दारिद्रयम्‌ । कि वचसां शौर्येण 
लोकानाम्‌ । प्रयोजनसम्पादने यदि शौर्यं प्रद्यंते तहि भवत्येव लोकानां हितं च सुखं 
च । उपरसंह्धियते साम्प्रतं तथागतवचसा-- 


सहस्रमपि चेद्‌ वाचो ह्यनथंपदसंहिताः । 
एकमथंपदं श्रेयः श्रुत्वा यद्‌ उपज्ञाम्यति \\ (धमंपद १००) 


वरिसवाद-र 








बुदधरष्टो समष्टिः 
श्रोचुधाकरदीक्षितः 


दशनं नाम साक्षात्कारः । कस्य साक्षात्कारः ? तत्वस्य तत्वाधिगमोपायस्य च । 
किम्पुनस्तत्वम्‌ ? व्यष्टिसमष्टयोः कल्याणम्‌ । कल्याणस्येव श्रेयः निःश्रेयसं वा पर्यायः । 

कल्याणस्य तदधिगमोपायस्य च साक्षात्कारः कस्य हदि भवति ? परमकारुणि- 
कस्य । यतः सः परमकारुणिकः, अतएव स्वयं साक्षात्‌ कृतानां तेषां कल्याणाधिगसमो- 
पायानां कट्याणसाधकत्वमपि स्वयं साक्षात्‌ करोति, अनन्तरं तानु यथाधिकारं 
यथायोग्यं सर्वान समुपदिशति । 

उपदेशश्च प्रायशः सत्तर्करूटो विधीयमानो हू दयस्पर्शी समादरणीयश्च भवि । 
अतएव व्यष्टि-समष्टयोः कल्याणोपायानां, समेषां हदि यथावत्‌ प्रतिष्ठापनाय ये सत्तर्काः 
परमकारुणिकेन दाशंनिकेन तदनुयायिभिश्चाश्रीयन्ते, ते त्प्रतिपादका म्रन्थाश्च 
ददानपद्धाजो भवन्ति । 


अनेन उपरितनसंक्षेपेण मन्ये तथ्यमिदं स्पष्टं स्यादेव यद्‌ ददनं तदेव यद्‌ व्यष्टि 
समष्टयोः कल्याणमेवालक्ष्याविभेवतीति । एतेन हि ददानस्य व्यष्टि-समष्टिभ्यां न केवलं 
घनिष्टः सम्बन्धः स्पष्ट्यते अपि तु तयोः परमोपकारकत्वमेव तस्य स्वरूपमित्यपि स्फुटं, 
भवति । अतएव यद्‌ दडंनरूपेण प्रथितं व्यष्टि-समष्टयुपकारकं नास्ति अथवा वस्तुगत्या 
तयोः उपकारकं सदपि तंन रूपेण नोपयुज्यते तस्य स्वस्मिनु रूपे यथावत्‌ प्रतिष्ठापनं 
तदसम्भवे च जगतो बहिः निष्कासनं नितरामनिवायंमिति मम प्रतिभाति । 


व्यष्टि-समष्टिस्वरूपम्‌ 


अधुनेदं विचारणीयम्‌-का व्यष्टिः समि्वां ? तत्र समष्टिनिरूपणायत्त व्यष्टि 
निरूपणम्‌ । समष्टिश्च मानवानां समूह इति वक्तुं युक्तम्‌, परं समूहविरेषः समष्टिः, न तु 
समूहसामान्यम्‌ । समूहस्य वेशिष्टयं हि उदहेश्यविशेषमाधित्य । तच्चोदेद्यं मानवाना- 
मस्तित्वस्य विश्वतोमुखस्य विकासस्य च सम्पादनम्‌ । उदश्येनानेन पारस्परिकं प्रेम 
सहानुभूति चाधारीक्रृत्य अनिवा॑रूपेण अपेक्षितः अयं समूहः समष्टिः समाज इति वा 
अभिधीयते । अतएव इयं समष्टिः मानवजातेः एको विस्तृतो विशालश्च परिवार एवेति 
निश्चप्रचम्‌ । अस्याः समष्टेः यत्‌ प्रमुखं घटकं तदेव व्यष्टिरिति स्पष्टम्‌ । तच्च मानव एवेति 
अनुपदोक्तदिला निविवादम्‌ । 


वरिसंवाद-२ 
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यथा व्यष्टेः अस्तित्वं सर्वाद्खीणो विकासश्च समष्टयायत्ते तथैकं समष्टे; अस्तित्वं 


सर्वाद्गीणो विकासश्चापि व्यष्टयायत्ते इति सर्वानुमतमेव । परस्परं सापेक्योः अनयौ 


व्यष्टि-समश्योः सत्ताया; अविच्छिन्नरूपेण प्रवाहदीलत्वं समप्राधान्यं ससकालमावित्वं 
चेति नितरां स्पष्टम्‌, व्यष्टेरपि मातु-पित॒समहात्मकसमष्टेरेव जायमानत्वात्‌ ।! 


व्यष्टेरपि समष्टचात्मकत्वम 


समष्टिरपि व्यष्टिः व्यष्टिरपि समष्टिः, अनेकस्मिन्नेकोपलबन्धेः एकस्मिन्ननेकोप- 
लव्येश्च सिद्धान्तात्‌ । पुरो दुश्यमानेषु स्तम्भभितत्यादिषु अनेकेषु अङ्केषु एकमिदं 
भवनमुपरभ्यते, एकस्मिन्‌ चास्मिन भवने इमानि अनेकानि स्तम्भगित्यादीनि अङ्खानि 


उपलभ्यन्ते । वस्तुगत्या नहीदं भवनं किञ्चिदेकं वस्तु, किन्तु स्वीयानि.अद्खानिःगुण- 


विहोषांस्चाच्ित्येव' भवनमिति स्याति भजते । इयमेव स्थितिः मानवात्मिकाया 


व्यष्टेरपि । तस्या अपि नास्ति काचन शुद्धसत्ता किन्तु मानसिकीनां भौतिकीनां च 
तासाम्‌ अवस्थानां सा समुदायमात्रमू, याः उत्पाद-स्थिति-भङ्कानाम्‌ अविच्छिन्नधारायु 


प्रवहमानाः सन्ति । इमा मानसिक्य अवस्था एव ननाम शब्देन भौतिक्यर्चावस्थाः 
“कूपः शब्देन व्यपदिश्यन्ते । नाम्न एव तिः स्थितयः वेदना, संज्ञा, संस्कारख्पेण 


प्रसिद्धाः सन्ति। पापपुण्यादिविमिन्नप्रकारकं चित्तमेव गविज्ञान' रूपेण प्रथितम्‌ । 


आसाम्‌ अवस्थानां समुदायस्य समुदाय एव मानवात्मिका व्यष्टि; । अयम्‌ अवस्थानाम्‌ 
समदाय एव पञ्चस्कन्धरूपेण प्रसिद्धः-रूपस्कन्धः, वेदनास्कन्धः, संज्ञास्कन्धः, संस्कार- 
स्कन्धः, विज्ञानस्कन्धरचेति । तथा हि संयुक्तनिकाये- 
"यथा हि अद्धसम्भारा होति सहो रथो इति । 
एवं खन्धेसु सन्तेसु होति सत्तोति सम्मुति'ति ॥ 
अस्याथमाशय 
यथा चक्रादिषु विभिन्नेषु अङ्केषु एव रथ इति सख्यातिस्तथेव पञ्चसु स्कन्पेष्वेव 


` व्यक्तेः ख्यातिः । एवं व्यष्टिरपि समष्टिरेवेति सुव्यक्तं भवति । तेन च परमाथंतः 
 समशटिरेव सवंस्वमिति स्थिते सति समष्िकल्याणमेव बृद्धदरानस्य लक्ष्यमिति 


पयंवस्यति । 
समशटिकल्याणस्‌, बुद्धत्वम्‌, करुणा च | 

अस्याः समष्टेः कल्याणस्य वासना एव परार्थवासना । इयं हि पराथंवासन। 
दुद्धवासना इत्युप्युच्यते । इयमेव बोधिसत्त्वस्य विरिष्टं लक्ष्यम्‌ । अनया वासनया 
अनूप्राणित एव बोभिसत्वः क्रमशस्तंद्‌ बुद्धत्वमधिकरोति, यत्र व्यक्तित्वस्य विलयेन 


साद्धमियं शुद्धवासनापदाभिधेया -परा्थवासनापरपर्याया ` समष्िकिल्याणभावना एव 


स्वंस्वं भवतति । इयं समष्टिकल्याणभावना बुद्धे तथा आंत्मसाद भवति यथा सः 


-परिसवाद्‌ . 
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१९४ भारतीय चिन्तन की परम्परा म नवीन सम्भावना 


एकतस्तु ` आत्मनो व्यक्तित्वं समष्टयात्मकं सम्पाद्य तिष्ठति अन्यथा स्वाभाविक्याः 
समषटिकंल्याणभावनाया ` एवासम्भवात्‌, अन्यतस्च प्रतिक्षणं तथा प्रयतते येन तस्य 
स्कन्धनिवृत्तिः शीघ्' न स्यात्‌, स्कन्धनिवृत्तौ सत्यां समष्टिसेवाया अवसरस्य लन्धूम- 
दाक्यत्वात्‌ । इदमेव बुद्धस्य बुद्धत्वम्‌ असाधारण्यं च । 

इमामेव परमस्पुहुणीयां समष्िकल्याणभावनाम्‌ आलक्ष्य .बौद्धा योगिनः तादृशं 
बैन्दवं सिद्धं वा देहं कामयन्ते, यः प्राकृतनियमानां श्यु्कलया-न बद्धयते, नापि मृत्युना 


ग्रस्यते । अत एव तं देहमाश्रित्य यथाकामं यत्र कुत्रापि विचरन्तस्ते सुदीघंकारं - 


यावत्‌ समष्टिकल्याणसम्पादने समर्थाः भवन्ति । अमुं देहविदोषं तदेव बौद्धयोगी 
सङ्कोचयति यदा समष्टिगतानां तृष्णानाम्‌ अहेषक्षयं सम्पाद्य ताञ्च समष्टि महा- 
निर्वाणपथे महापरिनिर्वाणपथे वा सुदुदं संयोज्य सिद्धप्रयोजनो भवति । 

इयं हि समष्िकल्यएणवासना यया करुणया सम्भवति सा हि साध्यकरूणारूपेण 
बृद्धजगति प्रथिता वियते, बुद्धद्ष्टौ अस्या.ःएव करुणाया चरमरक्ष्यत्वात्‌ । इयमेव 
करुणां तत्र भवति भगवति बद्धे प्रमाणमिति धमंकीतिः प्रमाणवात्तिके स्पष्टयति- 
करुणावत्त्वात्‌ भगवान्‌ प्रमांणमिति' । 

अस्या एव “दुःखाद्‌ दृःखहेतोश्च समुद्धरणकामता करुणा" इति रूपेण मनोरथ- 
नन्दिः स्वरूपं वर्णयति । इयं करुणा समषटिगतदूःखसन्तानसंस्पशंमात्रेण समुदेति । 
अतएव धंमंकीतिः प्रतिपादयति- 

““वुःखसन्तानसंस्पहांमात्रेणेव दयोदयः”' इति । 

दुःखेषु सम्मुखं प्रस्तुतेषु सत्पु तेषामेव महापुरुषाणां हदि करूणेयम्‌ उत्पद्यते, ये 
नैरात्म्यदशंनस्वभावाः सन्ति, आत्मद्ष्टेरेव मोहं प्रति मूरकारणत्वात्‌, मोहस्य दषं 
प्रति, द्वेषस्य च दुःखं प्रति कारणत्वस्य सुस्पष्त्वाच्च । स्वभावतः नैरात्म्यदरोने 
सुप्रतिष्ठिते कश्चन माम्‌ अपकरिष्यतीति भ्रमस्य अभावः स्वाभाविकः, तेन च द्रेषाभावः 


स्वतःसिद्धः, ततश्च अशोषदुःखोच्छेद अपरिहायं: । एतेनेदम्‌ स्पष्टम्‌--इयं साध्यभूता 


करुणा दोषाणां मूलकारणभूतायाः आत्मदुष्टेः अभावेन दुःखसन्तानस्पशंमात्रेण च 
जायमाना न सत्त्वानुरोधिनी किन्तु करुणाविषयस्य दूःखात्मकस्य वस्तुनः धमंभूता 
अत एव न कदापि दोषाय भवति । यथा च धमंकीत्तिः- 


““दुःखज्ञानेऽविरुद्स्य पूवं संस्कारवाहिनी । 


>€ >< >< 
वस्तुधर्मा दथोत्पत्तिनं सा सत््वानुरोधिनी ॥* इति । 
एवंविधया करुणया उपेता हि महापुरुषाः, अकारणवत्सलाः उपका रसाधने एव 


सततं निरतचित्ताः नूनं कपामयाः करुणामया वा । इमे हि महापुरुषाः वस्तुगत्या 


वरिसंवाद-प 
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अपराधीना अपि समष्टिकल्याणे एव प्रतिक्षणं निमग्नचित्ताः समष्ट्यधीनतायामेव परम- 
निर्वाणसुखमर्‌ अनुभवन्ति । तथा च धमंकीत्तिः- 


“ति्ठचन्त्येव पराधीना येषां तु महतीकृषा । 
परावृत्तः खड्गादेविोषोऽयं महामुनेः ॥! इति 


एवम्भूताः करपामया महामुनय एव सम्यक्‌ सम्प्रवृद्धा इत्यप्युच्यन्ते । अस्या 
करुणायाः साधनमपि करुणा एव । सा हि साधनभूता करुणा, श्रमणेषु प्रत्येकबुद्धेषु 
उपलभ्यमाना सत्त्वावरम्बना भवति, अर्थात्‌ सत्त्वानां दुःखदुःखत्वं परिणामदुःखत्वं च 
अवटम्ब्येव इयं करणा एषूत्पद्यते । | 
` अनेन उपरितनसंक्षेपेण अहमिदमेव स्पष्टयितुमिच्छामि यत्‌ सम्टिकल्याणमेव बुद्ध- 
दशंनस्य लक्ष्यम्‌ । समष्श्च क्षेत्रं बुद्धदष्टया अतीवव्यापकम्‌ । तदीयं यद्‌ दारांनिकं तथ्यं 
तदनुरोधेन व्यष्टिरपि समष्टिरूपेव, किम्बहूुना यावत्पयंन्तं व्यष्टिः नात्मानं समष्टि मनुते 
तावत्‌ पयंन्तम्‌ अपूर्णव सा । तस्याः पूणंत्वम्‌ स्वस्मिन्‌ समष्टिभावनायाः प्रतिष्ठापनेनेव 
सम्भवति । अतएव बुद्धदृष्टया समष्टिमपेक्ष्य व्यष्टिव्यवहारः सांवृतिकसंत्तामाध्रित्य 
स्यान्नाम, स्याच्च तस्याः व्यष्टिरूपेण संरक्षणं पोषणं च, परं पारमाथिकसत्तादृष्टया 
 समष्टेरेव सवंस्वभूततया व्यष्टेः व्यष्टित्वरूपेण नास्ति किञ्चित्‌ स्वीयम्‌ अस्तित्वम्‌ । 
इदमन्यद्‌ यद्‌ व्यष्टित्वेन व्यष्टेः प्रतीतौ सत्यामेव तदपेक्ष्य समष्टिरिति व्यवहारसम्भवेन 
समष्ित्वेन समष्टेरपि नास्ति परमार्थतः अस्तित्वम्‌, परं वस्तुगत्या स्वलक्षणात्मिका सा 
विद्यत एव । मन्ये भगवतो बुद्धस्य नै रात्म्यदशंनमिदमेव स्पष्टयति.। 


बुद्धदशने सामाजिकव्यवस्था 


एवं बुद्धदष्टया व्य्टि-समष्टिस्वरूपे तयोः परस्परं सापेक्षत्वरूपे - पूरकत्वरूपे वा 
सम्बन्धे स्फुटे सति विकासस्तयोः कथमिति विविच्यमाने स्थितस्य सम्पुष्टस्य . च 
विकासश्चिन्तनीयो भवतीति दिशा पूर्वं व्यष्टि-समष्टयोः स्थितिसम्पृष्टी कथं संम्भवंत 
इति चिन्तनीयम्‌ । वस्तुतः एतदुभयं समुचितन्यवस्थायत्तम्‌ । सम॒चितव्यवस्थाया 
निर्धारणं च न दशंनस्य प्रमुखो विषयः । दशंनं हि ताद्राव्यवस्थाये अपेक्षितं मृलभूतम्‌ 
सिद्धान्तं संकेतयनु व्यष्टिसंशोधने एव सुदृढं यत्नमातिष्ठति । यत्नेनानेन भावनात्मिकाया 
एकतायाः सुप्रतिष्ठापनपुरःसरं व्य्टितवेन व्यष्टौ क्ुद्रस्वाथंसाधनेदुष्टेः सर्वात्मना विरहं 
सम्पाद्य दशनं कृतकृत्यं भवति । बुद्धदरंनेन सङ्कंतितः सिद्धान्तश्चायम्‌ तृष्णायाः 
अशेषक्षयस्येव । एतेन हि सेव समाजव्यवस्था उपादातुं योग्या यस्याः परमं फलं 
तृष्णाया अरोषक्षय एव स्यादिति सङ्केतो लभ्यते । तेन हि तृष्णया तृषितैः विधीयमाना 
कापि व्यवस्था पयंवसाने दोषफला एव भवत्ति, अतः सवंदोषमूलायाः तृष्णायाः 


परिसवयद~२ 























१९६ भारतीय चिन्तन की परम्परा भँ नवीनं सम्भावनाए 


परित्यागपुरःसरं समष्टिगताः सर्वा अपि व्यवस्थाः केवर कत्तव्यबुद्धया विधेया इति 
निगंरुति । ५ 
 अहन्त्विदं मन्ये, येयं वर्णाश्रमन्यवस्था सामाजिकव्यवस्थारूपेण प्रसिद्धा, तया 
साद्धं नास्ति कोऽपि विरोधः भगवतो बुद्धस्य । -यद्यपि सुन्दरिकभरद्राजसूत्रस्य आग्ध- 
लायनसूत्रादिकस्य च अवलोकनेन व्यक्तमिदम्‌-भगवानु बुद्धः जातिदृष््या कस्यचन 
गरीयस्त्वं कनीयस्त्वं वा न मनुते, किन्तु सदाचरणद्ष्टयेव तत्‌ मनुते; परं नैतावता 
वर्णश्रिमन्यवस्थां सः खण्डयति तिरस्करोति वा अपितु सदुब्राह्मणानु प्रशंसत एव । 
वस्तुगत्या बुद्धः सदाचरणस्य वैरिष्टयं मन्वानः सदाचरणशीलमेव सर्वोच्चं 
मनुते । सदाचारस्योत्कषंश्च व्यक्तित्वस्य समष्टौ सर्वात्मना ल्येनैव निर्घाते 1 यदिहि 


वर्णाश्रमव्यवस्था कदाचित्‌ निरंकुशकू्पेण अमर्यादितरूपेण वा॒व्यष्टेः पदस्य वा 


महत्त्वस्यापने तयोः दुरूपयोगे वा पयंवस्यति, तहि नूनं सा दोषाय स्यात्‌; परं नेदं कथमपि 
वर्णाश्रमव्यवस्थाया लक्ष्यम्‌ । बुद्धः कामयते वर्णाश्रमव्यवस्थायास्तदेव रमणीयं स्पृहणीयं 
वा स्वरूपं यत्र॒ व्यष्टिपदं वापेक््य सदाचरणमेव सवेत्किर्षेण विराजेत । अतएव सः 
वर्णाश्रसव्यवस्थायाः विकल्परूपेण काञ्चन अन्याम्‌ सामाजिकी व्यवस्थां न निदिशति, 
प्रायरास्तु सः एवंविघेषु बहु विधेषु खौकिकेषु प्रइनेषु मौनमेवावरुम्बते । 


बहूनां तु सृष्ष्मेक्षिकया तत्वं परिशील्यताम्‌ इदं मतस्‌-बौद्धजेनमतानुयायिनो 
विद्वांसः सामाजिकं व्यवस्थां वर्णाश्रमानुरोधिनीमेवानुमन्यन्ते । अत एव शङ्धुःराचायं- 
सोमदेवसूरिप्रभृतिभिः जयमङ्खकानीतिवाक्यामुतादिषु वर्णाश्चमव्यवस्था तथेव 
स्वीक्रियते यथा कामन्दकीयनीतिसार-कौटिलीयाथंशाख्रादिषृपलभ्यते । आयुरवेदीय- 
चिकित्सापद्धतिः विशेषतस्तदोयरसरसायनादिसिद्धिपद्धतिकश्चं बुद्धपरम्परायामपि यथावत्‌ 
स्वीक्रियते, सा च वर्णाश्रमव्यवस्थामुपेक्षय नानुसर्तुं शक्यते नापि तया यथपेक्षमिष्टं फलं 
लब्धुं शक्यम्‌ । अतः समाजं परिचालयितुं व्यवस्थापयितुं च वर्णाश्रमन्यवस्था स्वीयेन 
यथाथंस्वरूपेण नूनमभ्युपेया बौदधजेनादिमि इति । 


समष्टये सर्वात्मना समपंणबुद्धया वर्णाश्रमव्यवस्थामाध्ित्य नूनं समाजस्तथा 
व्यवस्थापयितुं शक्यते यथा सर्वं समञ्जसं स्थादिति मम सुदुढो विश्वासः । यथाऽधुनापि 
व्यवहारे मर्यादापरिपाखनाय अस्माभिः व्यक्तिः सम्मान्यते, व्यक्तिश्वात्मानं सर्वात्मना 


अस्मासु समप॑यति । अस्माभिः पदं सम्मान्यते, पदे विद्यमानश्च जनः तदनुरूपं त्यागं 


सन्तोषम्‌ आजंवादिकञ्च स्वायत्तीकृत्य आत्मन ओौदा्यं प्रकामं समाजानुगुणं विकास- 
ति. अन्यथा परस्परं दोषमात्रदशने सर्वं विप्लुतं भवत्येव । तथैव सवंत्रापि अपेक्ष्यते 


दति वयस्‌ अनुभवाम एव । 


परिसंवाद ~र 











दुढद्टौ समष्टिः | १३७ . 
बुद्धस्य समश्टिसंोधनषद्ति | 
बुद्धः परमकल्याणस्य बहुन उपायानु संकेतयन्‌ स्वर्गं कामयमानानु गृहस्थान्‌ 


- प्रति शीरं रिक्षयितुं प्रथमतसखिशरणगमनविधि संकेतयति-बुद्रं जरणं . गच्छामिः 


धमं शरणं गच्छामि, सङ्घः शरणं गच्छामीति \ अत्र तरिरत्ने प्रथमं रतनं व्यष्टेः शरणं 
प्रति गमनमेव; तदेव सम्भवदुक्तिकमपि । इदमन्यद्‌ यत्‌ संव व्यक्तिः शरणीक्तुं शक्यते 
या स्वीयं व्यक्तित्वं समष्टौ विलापयति । अत एवात्र बुद्धं शरणं गच्छामी त्युच्यते न तु 


व्यक्ति शरणं गच्छामीति । अनन्तरं धर्म शरणं गच्छामी'ति द्वितीयं रत्नम्‌ । इदं हि 


सद्धं शरणं गच्छामीति तृतीयरत्नस्य पुवं निदिष्टमस्ति । अत्र. धमं" इत्यनेन बुद्धत्वा- 
वाह्ये उपयुक्ता एव धर्मा इष्टा इति नूनं मन्तव्यम्‌; तेनेदं सुस्पष्टम्‌, यद्‌ व्यष्टि-समष्टयोः 
मध्ये सुदुटं फलाधायकं सम्पकसूतरं बुदढधकारकधमं एव; तस्य शरणं गतः समष्टेः शरणं 
स्वभावतो गच्छत्येव । समष्टि प्रति गमनं नाम॒ तस्यामात्मनः समपंणमेव, तदेव च 


 "बद्धदष्टया म॒ख्यं रक्ष्यम्‌ । 


अस्यैव त्रिरत्नस्य कल्याणा्थ॑म्‌ अपेक्षितस्य यथावत्‌ सम्पत्तये पञ्चरीरमपि 
गृहस्थम्‌ प्रत्युपदिद्यते। तच्च-१. प्राणातिपातविरतिः, २. अदत्तादानविरतिः, 
३. कामनियमाचारविरतिः, ४. मृषावादविरतिः; ५. सुरामैरयप्रमादस्थानंविरतिः इति । ` 

एवमेव प्राचीनेषु पालिसाहित्येषु ब्रह्मविहारनास्ना चतस्रो वृत्तयः मेत्री-करुणा- 
मुदितोपेक्षारूपाः प्रसिद्धाः सन्ति । नूनमासां वृत्तीनां व्यष्टि-समष्टयोः मध्ये अपेक्षितस्य 
प्रशस्ततमस्य स्पृहणीयस्य सम्बन्धस्य स्थापने. तयो सम्पृष्टौ विकासे चानितरसाधारणः 
उपयोगः विद्यते । येन व्यष्टिसंशोधनपुरःसरं समष्टिगतसुन्धवस्थाया एको ` विरिष्टः 


प्रकारः अनितरसाधारणः भगवता बुद्धेन ` स्वीकृतः प्रसङ्धान्तरेण -स्पष्टो भवति । 


प्रसङद्कश्धायम्‌ चारिकायाः वर्षावासस्य प्रवारणायाश्च विद्यते । भगवानु बुद्धः.भिक्षुभिः 
साधं चारिकाम्‌ अनुतिष्ठति स्म । तत्र भिक्षूणां सन्देहजातं निवारयतु सः तेभ्यो 
नियमानु अशिक्षयत्‌ । गृहस्थान्‌ प्रत्यपि प्ररनप्रतिवचनपूवंकं धर्माच निरदिशत्‌ 1 वष्तौ 


केनचन: उपासकेन वर्षावासाथं निंमन्त्रतास्ते भिक्षवः चारिकाम्‌ इमाम्‌ अवरोध्य एकव 


अवतिष्ठन्ते स्म । उपासका गृहुस्थास्तत्र तेषां सिक्षादिकं व्यवस्थापयन्ति स्म, भिक्षवश्च 
तेभ्यो धर्मान उपदिशन्ति स्म । एवं व्यष्टि-समष्टयोः सम्बन्धानु  द्रदयनु भगवानुबुद्ध 
तयोः विकासस्य प्रशस्तं मागं परिष्कारयामास। 

वषर्तः पयंवसाने तत्र एकः समुत्सवेः समायोज्यते स्म । तत्र समवेतानु समानु 


भिक्षून्‌ उपासकांश्च एको भिक्षुः धमोपिदेशेन अनुगृह्लयाति स्म ।. तस्मिनु हि उपदेशादिने 
` सर्वेऽपि उपोषिता एवाविद्न्त । अनन्तरं सायम्‌ एक विशिष्टं सम्मेलनं समायोज्य तत्र 
` परस्परं पापप्रकराशनस्‌, तस्थ : स्वीकरणम्‌, . तादुद्ञस्य पापस्य पूनः अननुष्ठानादि- 


परिसंबाइ-२ 








, १९८ | भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीने सम्मौवनीणएं 
प्रतिज्ञाकरणं विधाय भिक्षवः स्वीयं व्यक्तित्वं शोधयन्ति स्म । सर्वान्ते च अत्यथं 
विशद्धेभ्यस्तेभ्यो भिक्षभ्यः उपासकैः गृहस्थैः आनीतानि जीवनोपयोगीनि वस्तूनि 
वितीयंन्ते स्म । अयं प्रवारणायाः उत्सवः प्रति पञ्चमे वषे यया परिषदा समायोज्यते स्म 
सा पञ्चवार्षिकी परिषदिति नाम्ना बुदधजगति प्रसिद्धिमभजत्‌ । इयं परिषत्‌ कदाचित्‌ ` 
'खाश' नाम्ना विख्यातेन राज्ञापि समाकारिता आसीत्‌ । तत्र च तेन राज्ञाऽपि स्वीयं 
सवस्वं समष्टये वितीयं इदं निदशंनम्‌ उपस्थापितं यद्‌ कीदृशो राजा प्रजानुरञ्ने समर्थो 
भवतीति । हुनत्साद्धः अपि कूचायां वामियाने चामुम्‌ उत्सवम्‌ अवालोकयत्‌ । कदाचित्‌ 
चीनदेशस्य महाराजोऽपि पञ्चवारषिकीम्‌ इमां परिषदं निमन्त्रयामास । 

प्रस ङ्श्चायं स्पष्टयति-संग्रहः, परोक्षे निषिद्धाचरणं प्रत्यक्षे चात्मनः समक्त्व- 
प्रकाशनं च विचटनस्य भेदवृद्धर्वा मूलं कारणम्‌ । इदमेव सर्वं यदि नानुष्ठीयते कदाचिद्‌ 
बलात्‌ अनिच्छया अनुष्ठीयतापि परं काके काले यदि संग्रहः वितीयंते निषिद्धाचरणं च 
प्रकाश्यते त्यज्यते चेद्‌ व्यष्टि-समष्टयोः प्रशस्ततरमसम्बन्धस्थापनपुरःसरं तयो 
विकासः अपरिहायंः । 

यद्यपीदं सवंमन्यत्रापि धामिकवाडमये समुपलभ्यते, परं समूहे स्वीयपापप्रकाशन- 
पुरःसरं व्यक्तित्वसंशोधनप्रकारः कायंरूपेण परिणतः भगवतो बुद्धस्य चरित्रे समुप- 
रभ्यमानः पाखण्डात्‌ प्रमादाच्चास्मानु रक्षितुं बद्धपरिकरस्य भगवतो बुद्धस्यानितर- 
साधारणं वेदिष्टयम्‌ अवद्योतयति । प्रकारममुम अनुष्ठातुं . याद्ग्‌ विरा व्यक्तित्व- 
मपेक्षयते तस्य निर्माणाय भगवतो बुद्धस्यादर्चाः नूनमस्माभिः समादरणीया इति 
विदोषतः अवधानविषयः 

मम तु इदमेव प्रतीयते-भगवानु बुद्धः नूनं समष्टिमिव स्वंस्वं मनुते । तस्य 
कल्पनायां व्यक्तित्वं सङ्खोचशालि, परं तद्‌ व्यापकं सत्‌ करुणाये उपयुज्यत एव । तस्य 
व्यापकत्वं हि समष्टौ व्यक्तिसख्स्य विल्येनैव सम्भाव्यते । एतेन हि समश्टिभावना 
 एवान्तिमं लक्ष्यं बुदधदशंनस्य इति स्पष्टं भवति । अन्यत्र हि अस्माकं वाङ्मये वेदान्ता- 
दिषु समुपलभ्यमानानां तत्त्वचिन्तकानां कल्पनायां व्यक्तित्वमेव स्वभावतः अतीव 
व्यापकम्‌ आकस्मिककारणवशोनैव तत्‌ सङ्कूचति । तस्य॒ हि आकस्मिककारणस्य 
निरासपुरःसरं व्यक्तित्वं स्वाभाविके स्वीये रूपे प्रतिष्ठाप्यते चेत्‌ पथक्‌ समष्टेः अस्तित्वम्‌ 
अलीकमेव भवति । तेन हि व्यक्ति एव सवंस्वमिति स्पष्टं जायते । 

उभयविधायां दृष्टौ मूलभूतं तथ्यमेकम्‌ । विश्वरान्त्ये सद्धोचभाव अन्तरायः, 
व्यापकता विशाकता वा अनिवार्यं तत्वम्‌ इति । व्यष्टिः समष्टवा भवतु प्रधानं, तस्या 
सङ्कोचो मास्तु । तस्याः विशाकूतमत्वं सम्पादयितुं यत्नाः अनुष्ेयाः। तेन हि नूनं 
यथपिक्ं सुखं शान्तिञ्चासाद् समग्रं जगत्‌ स्वस्थं भविष्यतीति यथामति निवेद्य विरमामि । 


@ @ @ 
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समकालीन भारते व्यष्टि-समण्टिसम्बन्धानां दिशां 
| पो० कैलासनाथ शर्मा 


यद्यपि व्यक्तेः समाजस्य च सम्बन्धेषु दशंनेतिहाससमाजाख्दुष्टया ` विचारः 
कर्तु शक्यते तथापि केवर व्यावहारिकं पक्षमवलम्ब्य स्वविचारान्‌ प्रस्तौमि विद्वसिमि 
च एतद्‌ गोष्ठीभाजोऽन्ये विद्वांसः दशंनसमाजश्ञार्रपक्षयोः विररेषणमूल्याङ्ने प्रस्तुती- 
करिष्यन्ति । 
आपच्चमदशकाद्‌ भारते आधथिकविकासाय पञ्चवर्षीयः योजनाः समारब्धाः 
सन्ति । आसां योजनानां मूरभूतं धारणादयं विद्यते । आद्या धारणा इयमस्ति--यावता 
अनुपातेन देशस्य अथंग्यवस्थायां आथिको विनियोगः वद्धिष्यते, प्रायः तावता अनुपाते- 
नैव आ्थिको विकासः सम्पत्स्यते । अपरा धारणा इयमस्ति--आधथिकविनियोग- 
विकासयोः माध्यमाः सामाजिकसंस्थाः सङ्कठनानि च भविष्यन्ति । यदि संस्थानां 
सङ्कठनानां च प्रवतंमानरूपाणि सन्तोषप्रदानि न सन्ति, तदा तानि देशान्तरात्‌ 
उपरन्धुं शक्यन्ते । पाश्चात्यदेशाः आथिकद्ष्टया सफलाः समर्थाश्च मन्यन्ते । अतः 
तेषाम्‌ आथिकसफलतायाः रहस्यम्‌-तत्संस्था-संगठनानाञ्च विरिष्टरूपान्येव सन्ति 
इति स्वीक्रियते । अतः प्रायः विकासशीलदेदोषु ईदृक्षानां संस्थासङ्खठनानामायातं 
दतगत्या अभवत्‌ । यदा ईमानि संस्थासद्धठनानि लक्षयपुर्तो असफलानि भवितुं प्रवतंन्ते 
तदा इदं कथ्यते यत्‌ पुंजीवादिसंस्थासङ्घठनपेक्षया साम्यवादिरूसचीनादिदेशस्थ- 
संस्थासङ्कठनानाम्‌ आयातं स्यात्‌ । प्रायः इदमपि कथ्यते यद्‌ एरियामहाद्रीपान्तगंत- 
जापानदेदाः आथिकद्ष्टया फले ग्रहिः देशः अस्ति, अतः जापानीयसंस्थासंगठनानाम्‌ 
आयातम्‌ उपयोगि भविष्यति । यदि कदापि भारतदेदास्य आधथिक्रविकाससम्बन्धिनां 
संस्थासङ्गठनानाम्‌ इतिहासो रेखिष्यते सदा एतत्प्रतिक्रियामूत्लधाराणां संस्थासद्ध- 
` ठनानां स्वरूपं तदूविकासश्च चित्रीकरिष्यते । | 
` संस्थानां सङ्गठनानां च अनेके प्रयोगाः अभूवनु, परन्तु आधथिकविकासस्य गतिः 
ऊध्वंगामिनीं स्थिरतां प्राप्तुं नाशकत्‌ । आधथिकविकासस्य प्रयत्नैः सह्‌ आथिकेषु. 
राजनीतिकेषु च कषेत्रेषु श्रष्टाचारः. उत्तरोत्तरं वधिष्णुः दृश्यते । गासकीयस ङ्ख॑ठनेषु 
अनुशासनदहीनता वृद्धिगता, स्वकंतंब्यानि `प्रति च आस्था हीयमाना वतंते । किमि. 
चिदपि कार्य्ये सामान्यतः यथासमयं कार्यं न भवति; भायः कार्याणि सम्पादयितुं 
उत्कोचस्य आश्रयः, अथवा. तौदृक्षानां .सामाणिक्सम्बल्धोनामाश्रयः स्वीन्रियते, ये 
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९०० मारतीय चिन्तन की परम्परा भे नवीन सम्भावलापं 


कमंचारिणां स्वाथंपूर््ये निर्मीयन्ते । सावंजनीनक्ेत्रे सर्वेषु ओद्योगिकसङ्खठनेषु अयं रोगः 
पुणंतः व्याप्तो दरीदुख्यते । समाजवादोदुघोषेण अधिकाधिक सद्धठनानि सावंजनीनक्षेत्र 
आनीयन्ते, परन्तु तानि ` सर्वाणि सावंजनीनहितपूत्यपेक्षया वेयक्तिकटितपूर्तौ साधन- 
विशेषतया उपयुज्यन्ते । 


आभिः . समस्याभिः सहैव अस्माभिः राजनीतिकश्रष्टाचारात्‌ (दलबदलसे) 
संस्थासदस्यतापरिवतंनाच्च उत्पन्नायां राजनीतिकास्थिरतायाम्‌ उदेश्यहोनतायां च 
विचारः कतंव्यः। यतोहि राजनीतिकास्थिरता समष्टेः हितिभावनायाः अभावश्च 
शासकीयस ङ्गटनानाम्‌ अराजकतां भ्रष्टाचारं च वध॑यति अवरुणद्धि च आथिकविकासम्‌। 
 लोकसभासदस्यानां निर्वाचनम्‌ इदानीमेव सम्पन्नं वतंते । इदं सवंमान्यं तथ्यम्‌, यद्‌ 
इमानि निर्वाचनानि श्रष्टाचारमृलानि । निर्वाचने कलहायमानाः प्रत्यारिनः संस्थाश्च 
 निर्वाचनाडम्बरे व्ययार्थं धनानि कतः प्राप्नुवन्ति ? केचन केन हेतुना धनानि एभ्यो 
ददति । एवं विधानां प्रहनानामुत्तराणिः नाज्ञातानि बुद्धिमताम्‌ । ये घनपतयः निर्वाचने 
प्रत्यारिभ्यो धनं प्रयच्छन्ति, तेऽवश्यं सांसदेभ्यो वेयक्तिकं लाभं काक्षन्ते । 


. अपरञ्च- १९९७ (सप्तषष्टयुत्तरेकोनविशतितमात्‌) खीष्ट्वत्सरात्‌ शनैः शनैः 
भारतीया राजनीतिः सिद्धान्तविहीना विद्यमाना विलोक्यते । इदानीमधि एषा दुःखस्था 
अस्ति यत्‌ प्रत्येकं राजनयिकः यत्र स्वाथंपूति विलोकयति तत्रैव त्यक्तलज्जः पतति । 
सर्वाः राजनीतिकसंस्थाः समाजवादजनतन्त्रधमंनिरपेक्षतादिसिद्धान्तानु उद्घोषयन्ति 
परन्तु तेषां वास्तविकी निष्ठा अवसरवादसिद्धान्ते वरीवति। उपयुक्तोद्घोषाः सभ्य- 
 विगहितावसस्वादस्य आवरणसूपेण प्रयुज्यन्ते । एतस्मादपि अधिकतरं कि ¦ हास्या- 
स्पदं भविष्यति ` यत्‌ उत्तरप्रदेशस्य लोकदलदासनेन आदरामकक्षारिक्षणं संस्कृताध्या- 
पनस्थाने. उर्दूभाषाध्यापनाज्ञा . उद्धोषिता 4 . यतोहि . मुस्लिमसम्प्रदायस्य मतानि 
निर्वाचनसाफल्याय अपेक्ष्यन्ते । -परं लोकदलस्य कायंवाहकप्रधानमन्त्रिणश्च रणसिहस्य 
विचारेण एतादृकी आज्ञा अनुचिता .वतंते । अत्रेदं वक्तव्यम्‌--यदि स चरणः-वास्तव्येन 
टमं नियमम्‌ अनुचितं मनुते, तदा ~ उत्तरम्रदेशमुख्यमन्त्रिणा ~ वनारसीदासेनं 
लोकदलनिणंयं विना, विना च विधानसभासहमति कथंकारम्‌ एतन्निर्णतिम्‌ । 


एताद्रास्य आचारहीनस्य सवंकारस्य मुख्यमन्त्रिणः राजनीतिकदलस्य च नास्ति 


` अधिकारः शासने । 


` - इमे सामाजिका व्याधयः आ्थिकेषु राजनीतिकेषु क्षत्रेष्वेव न सन्ति बद्ध- 
सीमानः। रिक्षणसंस्थासु अपि इमे रोगाः प्रदूषयाम्बभूवुः । छात्रेषु -अनुशासनहीनंता, 
ञ्ध्यापने प्रत्यहं :बाधाः, पसुक्षाघ्रुः च .बदसमृहं ` प्रतिलिपिप्ररम्पराः. यथासमयं -परोक्षी- 
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समकालीन मारते व्यष्टि-समष्टि सम्बन्धानां दिशा | १०१ 


कार्याभावः, परीक्षकेषु च अङ्कुवधेना्थंमु अनुचिताधिकारप्रयोगः, परीक्षकानाञं तथव 
आचरणम्‌, इमे दृष्टान्ताः (इमानि लक्षणानि) सामाजिकसंरचनायां इततरगत्या 
प्रसरणशीलस्य कंसररोगस्य । भविष्यतिकारे यदा इमे छात्राः स्वेषु सद्धटनेषु नियो- 
्ष्यन्ते तदा सवेषां सद्धठनानां ददशा अनुमातुं शक्यते । 


| भारतीयसमाजस्य एषा दुःखस्था अनेकेषु दारानिकेषु सेद्धान्तिकेषु च प्रदनेषु 

विचारार्थ॑म्‌ अस्मान्‌ नियुक्ते । अस्मद्‌ दुष्टया एतेषां सर्वेषां प्रनानां मूलभूतोऽन्यतम 
प्ररनः-न्यष्टेः समष्टेश्च सम्बन्धानां निणंयः' अस्ति, ततः पश्चात्‌ तादशानां साधनानां 
निर्वाचनं तदुपयोगश्च यदाधारेण वाञ्छितसम्बन्धाः स्थापितुं शक्यन्ते । 


व्यष्टि समषटिमन्तरा निरन्तरं शाश्वतं दन्द्रं विद्यमानमस्ति। व्यष्टेरूपरि यदि 
` समष्टेः प्रभावो नाभविष्यत्तहितत्स्वाथंसिद्धो पूणंस्वतन्त्रता अभिर्ष्यत्‌, अपि नात्रेयं 
स्वतन्वता स्वच्छन्दता रूपं गृह्णीयात्‌ । समष्टेः रक्षायै इदं आवश्यकम्‌, यत्‌ व्यक्तिः 
पाथंक्येन स्वाथंसिद्धौ तत्र्च्छन्नमतिः न स्यात्‌! तदेव समाजस्य सर्वाद्धीणविकासाग्नि- 
-ज्वंलितुं शक्यते यदा सर्वाणि काष्ठखण्डानि सहैव ज्वर्ष्यन्ति ।- | 


व्यक्तिः समष्टिमनसा यदि कमं कुर्याद्‌ विष्वगविसुत्वरविकासगुणः समाजः \ 
` एकेन पावककणेन क्ियानिहाथंः सम्भूय काष्ठनिचयेरनलः समिन्धे ॥ 


भ्रष्टाचारः, अनुशासनहीनता, स्ववृत्ति प्रति निष्ठायाः अभावः, राजनीतिकं 
दलबदलनं (दलस्य अवदलनं), अपराधश्च, इमानि प्रमाणानि यत्‌ व्यक्तिः स्वा्थंसाधने 
सम्पुक्तः सनु समष्िगतहितेषु विचारलेशदून्यः प्रमत्तः सञ्जातः । अस्यां स्थितौ समष्टि 
जीवनं सङ्कुटापन्नं वतंते । 


अस्याः स्थितेर्व्याख्या हितुसन्दोहैः करतुं शक्यते । भारतीय सामाजिकंब्थवस्थायां 
परम्परया व्यक्तिः लघुसंमष्ट्या ` आवद्धः आसीत्‌-उदाहरणतः--कुटुम्बः; "परिवारः, 
जातिः, ्रामश्च इमे समूहाः खघुसमष्टिरूपाः व्यष्टेराचरणं निर्मान्ति स्म, अलङ्कुवंन्ति स्म । 
सत्यावर्यके नियच्छन्ति स्म । एतत्समष्टिभिः; धर्मेण च निदिष्टं व्यक्तेः खमाजीकरणं 
व्यक्तंराचरणे आन्तरिकनियन्त्रणं उत्पादयति स्म । अत एव बाह्यनियत्त्रणस्य आव- 
रयकता स्लोकेव आसीत्‌ । ४ 


` अस्यां स्थितौ शनैःरानैः परिवतंनं जातम्‌ । स्वतन्त्रतालाभेन अस्याः स्थिते 
क्रान्तिकारि परिवतंनं कृतम्‌ । १८७२ खीष्टाब्दात्‌ ईष्टदण्डियाकम्यनीसंस्थायाः नीत्या 
- सम्पत्तिसम्बन्धे परिवारात्‌ जातेः ग्रामाच्च व्यक्तिः एकैकः स्वीचक्रे । अस्मिक्ते्र काले 
-विदोषविवाह-अधिनियमेन विवाहविषयेऽपि. व्यक्तिः परिवा राल्नातेश्च स्वतन्त्रः. अक्रि । 


परिसबस्व--र 











१०१ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनापें 


भारतस्य स्वतन्त्रतायाः अनन्तरं नूतनं संविधानं निरमायि व्यक्तिश्चास्य आधार 
शिलात्वेन स्वीकृता । नूतनेन सम्विधानेन समग्रं भारतराष्टम्‌ एकसमष्टिश्पेण स्वीचक्र 
तथा च जातिवगंप्रमृतिसमष्टीनां निषेधः कृतः । परन्तु अनुसूचितजातीनां जनजातीनां 
च समष्स्यः वेधानिका अमान्यन्त । 


किन्तु सम्विधानस्य इमं नियमं पालयितुभसामाजिकस्तरेण न कोऽपि प्रयासः 
कृतः । सम्विधानेन भारतराष्ट्रस्य एकसमष्टिरूपेण स्वीकरणे, व्यक्तिराश्च एकमात्र- 
समष्टवा स्वीकरणे महदन्तरम्‌ विद्यते । एतदन्तरं दूरीकर्तुं व्यक्तिचेतनायां परिवतंन- 
मावश्यकम्‌ आसीत्‌ । एतदावरश्यकपरिवतंनस्य उग्धावने न कोऽपि प्रयत्नः कृतः । 


 नैतिकतयामाधुतानि आचरणानि समष्टिहितार्थंम्‌, व्यक्ति स्वाथंत्यागार्थं प्रेरयन्ति ¦ 


उद्योजयन्ति च । परोक्षं च समष्टया बध्नन्ति । नेतिकताया आधारदिलायाम्‌ आचरणं 
प्रतिष्ठापयितुं न केऽपि प्रयत्नाः अक्रियन्त । पाश्चात्यदशाने व्यक्तेः पूणंस्वतन्तरताधारणया 
एतत्परयत्नाभावस्य सम्बलं प्रदाय परमोत्कषः प्रदत्तः। दशंनस्यास्य चरमोत्कषं 
अमरीकादेशस्य न्यायमूति होम्समहोदयस्य अनेन वक्तव्येन स्पष्टीभवति-- यदा खोकाः 
किमपि कार्यं चिकीषंन्ति, तव्कायंनिषेधश्च स्पष्टं मया सस्विधाने नोपलक्ष्यते, तदा मया 
कथ्यते--इदं कायम अस्मभ्यं रोचेत न वा रोचेत तैः क्रियताम्‌, नास्ति तेन किमपि 
मस्रयोजनम्‌' \#1610 106 €0{16 ५५7६ 10 १० 50611117  ©211६ 70 ८१।१। 
1178 ऋ ४6 त्ठणडतापतठ) च06881 $ 0प्रवताष््ठ भाला 10 व०, 1 ऽभ् 


९#11216९&ा' [ [116 1 0 110६ (त्व०पा1६, 16 €1 १० 1४ | 


एतत्‌ सुनिश्चितं यत्‌ कस्मिश्चिदपि सम्विधाने समष्टिदष्टया अनुचितानां समस्ता- 
नाम्‌ आचरणानां निषेधं समावेशितुं न राक्यते । यदि सम्विधानाद्‌ अतिरिक्तानाम्‌ 


आचरणानाम्‌ उपरि प्रकारान्तरेण अङ्कुशो न भवेत्‌ तहि व्यक्तिगतस्वतन्त्रता अविलम्बं 


स्वच्छन्दताया परावतत । 


` ` वतंमानकारे पाश्चात्यदेशेषु स्वीकृता व्यक्तेः पूणंस्वतन्त्रता तत्तेशस्य आथिकं- 
` विकासस्य प्रारम्भदशायां नासीत्‌ । षोडदातमे खीष्टसम्बत्सरे प्रोरिस्टेन्टधर्मेण 
यूरोषीयव्यक्तेराचरणानि नियन्त्ितानि, इदानीमपि तन्नियन्वितो जनः स्ववृत्यां व्यव- 
साये वा निष्ठापूवंकं कार्य करोति । आथिकराजनीतिके शिक्षणे संगठने च तुलनात्मक- 
दृश्या 'प्रयप्तं अनुशासनम्‌ ` अस्ति । क्षेत्रान्तरेषु व्यक्तेः स्वतन्तरता-कामना देशस्य 
आधिकंविकासाद्‌ उत्पन्नसमृद्धेः उपभोग-किप्सा एव प्रतीयते । भारते एताद्च्याः 
 छ्वैतन्त्रतायाः - अनुकरणं : विशेषतया व्यवसाये वृत्तौ च ` अनुदासनहीनतायाः निष्ठा- 


- परिक्वाद-२ 








समकालौीनमारते व्य्ि-समष्टिसम्बन्धानां दिशा २०१ 





हीनतायाः पृष्ठभूमिरूपेण घातकम्‌, जनसंख्याबाहुल्याद्‌ आधथिकसाधनानां सीमितत्वाद्‌ 
घातकतरञ्च । 


प्ररनोऽयं जागति इदानीम्‌-यदि समष्टिरक्लार्थं सामान्यतः विशेषतश्च आर्थिक 
विकासाथं व्यक्तेरनुशासनम्‌ आवरयकम्‌, तहि कानि अस्य साधनानि ? एेतिहासिक- 
दृष्ट्या इदं कायंम्‌ भारते थोरोपदेशेषु च धमण कृतम्‌ । जापानदेदो च मेदइजीरेस्टो 
रेशनकश्षासनात्‌ पश्चात्‌ १८६८ खीष्टवत्सरात्‌ परिवारेण शिक्षणसंस्थाभिश्च कतम्‌ । 
रूसचीनदेशयोः इदमनुरासनकायंम्‌ “राजनीतिकरिक्षया कृतम्‌" इति लेनिनः 
शब्दायते । एतत्प्रतीयते यत्‌ भारतराष्टरे इदं कायम्‌ राजनीतिकरिक्षा कतुं न पायते, 
यतो हि सम्पूर्णाराजनीतिकन्यवस्था विषाक्ता विद्यते । सङ्कटठितैः प्रयत्नैः परिवारेण 
शिक्षणसंस्थाभिश्च इदम्‌ अनुशासनकायं क्रियेत. चेत्‌ सफलता लप्स्यते । सति सम्भवे 
धर्मोऽपि आश्रयणीयः । 
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व्यष्टि एवं समष्टि सम्बन्धी परिसंबाद-गेष्ठी का ` 
संक्षि विवरण 


विश्वविद्याल्य-अनुदान-भायोग के आधिक सहयोग से सम्पूर्णानन्द-संस्कृत- 
विश्वविद्याख्य के श्रमणविद्यासंकायान्तगंत बौद्धदशंन विभाग द्वारा दिनांक १० जनवरी, 
१९८० से १३ जनवरी १९८० तक बौद्ध दृष्ट से श्यक्ति, समाज, उनका सम्बन्ध ओर 
विकास' विषय पर एक चतुदिवसीय अखिल भारतीय परिसंवाद-गोष्ठी का आयोजन 
किया गया 1 गोष्ठी मे दिल्ली, लेह-खहाख, जयपुर, रुखनॐ, कानयुर, चण्डीगढ़, रांची 
सोलन (हि० भ्र) नागपुर, शान्तिनिकेतनः पचमदी, पुना, कुरुक्षेत्र, शिलांग 
(मेघालय), सागर, पटियाला, धारवाड, वाल्टेधर, दरभंगा आदि दुरदूर स्थानों से 
डँ एन० के० देवराज, डं० धर्मेन्द्र गोयल, डोँ० शान्तिभिक्षु शाखो, डो° ए०.के० 
सरन, डों० के° एन० शर्मा, ॐँ° वैद्यनाथ सरस्वती, ड० नारायण शारी द्रविड, 
डां० गोपिकामोहन भद्राचायं, डां° हषनारायण, डं ° प्रतापचन्द्र, डां० . रामचन्द्र 
पाण्डेय, डां° लालमणि जोरी, डं° महेश तिवारी, डं° सुनीति कुमार पाठकः, 
डां०° राजेन्द्र प्रसाद, डं° केवलकरष्ण मित्तक, डं° सिद्धेश्वर भट, पं० आनन्द ज्ञा आदिं 
दरशन एवं समाज शाख विषय के भारत प्रसिद्ध लगभग ३५ विद्वानु अपने-अपने 
निबन्धो के साथ उपस्थित हुए । र्गभग ५० की संख्या मे कारी हिन्दू विश्चविद्याख्य, 
कारी विद्यापीठ, गांधी संस्थान, अमेरिकन खाइब्रेरी, केन्द्रीय तिन्बती शिक्षा संस्थान 
आदि शिक्षा संस्थाओं के सम्बद्ध विषय के स्थानीय विद्वानु प्रतिदिन प्रतिगोष्ठी में 
सोत्साह सम्मिलित हुए । इन विद्वानों के निबन्ध ओौर परस्पर के उच्चस्तरीय विचार- 
विमां द्वारा न केवर उत्तम कोटि.के विचार सामने आये, अपितु भारतीय दशन 
विशेषतः बौद्ध दशंन की दुष्ट से व्यक्ति एवं समाज से सम्बद्ध वतमान समस्याओं -के 
समाधान की सम्भावनाओं के कतिपय निश्चित संकेत दृष्टिगोचर हुए । 


ज्ञात है कि पश्चिम के दाशंनिकों, समाजं वेज्ञानिकों एवं राजनीतिशाख्ियों ने 
व्यक्ति, समाज ओौर उनके सम्बन्धं को प्रमुख विषय बनाकर प्रभूतं चिन्तन किया है । 
चिन्तन के क्षेत्र मे भारतीय मनीषियों का भी अग्रणी स्थान रहाहै। यद्यपि इनके 
. चिन्तन का प्रमुख क्षेत्र आध्यात्मिक रहा है, फिर भी उन्होने समसामयिक युगः में 
व्यक्ति, समाज ओर राज्य को अपने विशिष्ट ॒जीवन दशन द्वारा प्रभावित कियाहै। 


परिम वाद-२ 














२०८ मारतीय चिन्तन की परम्परा म नवीन सम्भावनां 


भारतीय दशंनों मे विशेष कर बौद्ध दशन ने अपने प्रारम्भिक कालसे ही न केवल 
भारत के अपितु विश्च के अधिकांश जनजीवन को प्रभावित किया है । एसे महत्त्वपूणं 
दशन के आखोक मे व्यक्ति समाज एवं उनसे सम्बद्ध प्ररनों पर विद्वानों का बैठकर 
आपस में विचार-विमशं करना प्रासंगिक, उचित एवं उपयोगी रहा । 


दिनांक १० जनवरी ८० को प्रातः ९ बजे काशी विद्यापीठ के कुरुपति तथा प्रसिद्ध 
दाशंनिक एवं समाजशासखी प्रो राजाराम श्ञास्री ने परिसंवाद-गोष्ठी का उद्घाटन 
किया । सम्पूर्णानन्द-संस्कृत-विश्वविद्याल्य के कुलपति विद्रन्मूरधंन्य प्रो बदरीनाथ 
शुक्छ ने उद्घाटन समारोह की अध्यक्षता की । बौदढधदर्शंन विभागाध्यक्न श्री राम- 
शंकर त्रिपाठी ने समागत विद्वानों का स्वागत किया तथा पालि विभागाध्यक्ष 
प्रो जगन्नाथ उपाध्याय ने व्यक्ति एवं समाज से सम्बद्ध वतमान समस्याओं का 
उल्लेख करते हए विषय प्रवतंन किया । 


बौद्ध दगंन का प्रसार एवं परिचय विद्वानों मे भी प्रायः विरहो गयाहै। 
बौद्ध दशनो मे व्यक्ति एवं समाज का तात्िकं विवेचन उपलब्ध होता है, किन्तु ` 
बौद्धो की सामाजिक जीवन दृष्टि ओर उसका व्यक्तिजीवन के साथ सम्बन्ध का व्याव- 
हारिक पक्च संघ ओर विनय के नियमों मे परिलक्षित होता है। फरुतः दशन ओर 
विनय की दुष्टिसे तीन जाधारमूत निबन्ध परिसंवाद-गोष्ठो की आरम्भ तिथिसे 
लगभग एक माह पूवं ही विद्वानों की सेवा मे प्रेषित कर दिये गये, जिससे विचार-. 
 विमशंके हारा कुर निष्कषं प्राप्त कयि जासकं। बौद्ध दशंनकी दष्टिसेदो. तथा 
विनय की दुष्ट से एक निबन्ध था । प्रो जगन्नाथ उपाध्याय ने "बौद्ध दृष्टि मे व्यक्ति, 
लोक तथा सम्बन्धः श्री रामज्ञंकर त्रिपाठी ने बौद्ध दष्टिसे व्यक्ति एवं समाज' तथा 
तिन्बती रिक्षा संस्थान के प्रधानाचायं प्रो० एस रिम्पोके तथा वहीं के उपाचायं श्री 
से्पा वोज ने शनौद्ध विनय की दषटिसे व्यक्ति एवं समाज" विषय पर सम्मिलित 
निबन्ध प्रस्तुत किया । सेमिनार के द्वितीय अधिवेशन में भी ये निबन्ध प्रस्तुत किये 
गये जिन पर पर्याप्त चर्चा हुई । 


विभिन्न बौद्ध ददानो, अन्य भारतीय दशनो एवं पाश्चात्य दशनो को आधार 
बनाकर व्यक्ति, समाज ओर उनके सम्बन्धो पर तुखनात्मक एवं समीक्षात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत करते हुए कुगभग ३० निबन्धो मे दिल्ली विश्वविद्यालय के दशन विभागाध्यक्ष 
डं० रामचन्द्र पाण्डेय ने कहा कि बौद्ध शून्यवाद ओौर वेदान्त का ब्रह्मवाद दोनों 
` पृथक्‌-पुथक्‌ व्यक्ति ओर समाज सम्बन्धी वतमान समस्या के समाधान मे असमथं 
: हैँ । यदि किसी तरह दोनों दशनो को मिलाया जा सके तो वें विश्च को इस सम्बन्ध 


प्रिसक्माव--२ 

















व्यष्टि एवं समष्टि सम्बन्धी परिसंवाद-गोष्ठी का संक्षिप्त विवरण २०९ 


मे नया आलोक दे सकते हैँ । शान्ति निकेतन के डां० राजेन्दर प्रसाद पाण्डय ने प्रति- 
पादित किया कि व्यक्ति ओर समष्टि को केकर आधुनिक समाजराखियों ने जो विरुुषण 
किया है, उससे बोद्धदशंन का विरकेषण कहीं अधिक -मूलग्राही एवं सोहेश्य है । दिल्ली 
विश्वविद्यालय के डां० सिद्धेश्वर भट ने कटा कि बौद्धोंकी दिस व्यक्ति ओर समाज 
दोनों की तात्त्विक स्थिति समान है । अर्थात्‌ दोनों व्यावहारिक संरचनाणें हे, फिर 
भी व्यक्ति प्राथमिक स्तर की तथा समाज गौण स्तर की रचना है । वहीं के डां० महेश 
तिवारी ने कहा कि बुद्ध की अवस्था यद्यपि व्यक्तिकेस्तरकीदहै, फिर भी उनका 
व्यक्तित्व समाज के साथ समरसदहो गयादहै। इस अवस्थामे व्यक्तिओर समाज 
सम्बन्धी सारे दन्द समाप्त हो जाते हं । वहीं फे डां० केवलकरष्ण मित्तर के अनुसार 
व्यष्टि ओर समाज मे बौद्ध दृष्टि से कुक भी वेरिष्ट्य नहीं है । कुरुक्षेत्र विश्वविद्यालय के 
डां० गोपिकामोहन भदराचायं ने कटा कि बौद्ध धमं एवं दशंन व्यक्ति ओर समाज के 
सम्बन्धो के प्रति सदा सतकं रह हं । उनका लक्ष्य केवर निर्वाण नहीं, अपितु जनहित 
एवं विश्चकल्याण रहा है । सागर विश्वविद्यालय के डां° प्रतापचन््र का कहना था कि 
भारतीय विद्या के अध्येताओं का एक बड़ा वगं पाल्ित्रिपिटक मे संगृहीत समाज 
दर्शन परक विचारों की अनदेखी करता आया है । वज्ञानिक इतिहास रेखक यह्‌ 
मांग करता है कि विविधता को एक काल्पनिक समरूपता के आवरण मे छिपाने की 
जगह उसको सम्मानपूवंक उचित स्थान दिया जाय । प्रारम्भिक बौद्धो ने इस समस्या 
प्र गहराई से विचार किया है। केन्द्रीय-तिव्बती-संस्थान के प्राचायं प्रो° एस 
रिम्पोके ओर वहीं के आचार्यं गेश्ञे थवसख्यस्‌ ने कहा कि आत्मा का निषेध कर बौद्धो 
ते व्यक्तिवाद की बुरादयों से टखोक की रक्षा की तथा करुणा के द्वारा व्यक्ति का उपयोग 
समाज के हित मे किया । इस तरह व्यक्ति ओर समाज मे एक सामञ्जस्यं उपस्थित 
किया । चण्डीगढ के डं० धर्मेन्द्र गोयल ने व्यक्ति ओर समाज सम्बन्धी समस्या के 
समाधान में बौदधों की प्रज्ञा ओर करुणा के अपूवं योगदान की चर्चा की। नागपुर के 
डां० नारायणशशास्री द्रविड ने बौद्ध ददंन ओर रपे के चिन्तनमे व्यष्टिओौर समष्टि 
कृ स्वरूप निरूपित किया । शिकांग (मेघालय) के डां० हषंनारायण का विचार था 
कि बौद्ध धमं ओर दशन व्यक्ति की सीमा से ऊपर नहीं उठ सकता है, किन्तु उसमें 
समषटिवादी परिणति की सम्भावनाये निहित हें । मगेर के प्रो° हरिशंकर सह ते 
बताया कि माध्यमिक दशंनमें वे सूत्र हैँ जो हमारी आज की समस्याभों को सुलन्चाने 
मे आलोक प्रदान कर सकते हैं । | 

पूना के प्रो° ए० के° सरन कारी विद्यापीठ के घ्रो° राजाराम शास्य, प्रो 
मुकुट विहारी खाक, प्रो कृष्णनाथ, प्रो° रमेश्षचन्द्र तिवारी, कानपुर के श्ची के° एन 
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२१० ` न्रारतीय चिन्तन की परम्परा मेः नवीनं -संम्भावनाणं 


हार्मा आदि समाजराख के भारत प्रसिद्ध मनीषियों ने समाजयाख्च की दृष्टि से व्यक्ति . 
ओर समाज का विररेषणं करते हुए कहा कि विच्च में व्यक्तिवादी, समाजवादी एवं 
समन्वयवादौ तीन प्रकार की किचारधाराएं प्रचलित हँ । प्रथम दो दृष्ट्यां एकान्त- 
वादी हैँ । बौद्धदशंन तीसरी विचारधारा के ज्यादा नजदीक है, किन्तु अध्यात्मवादी 
होने के कारण . बौद्ध दृष्टि इनसे ऊपर है । इस धारा मे एसे तत्व अवश्य ह जो 
मानवीय ओर सामाजिक समस्याओं के समाधान के नये सूत्र प्रदान कर सक्ते है 1 
आवस्यकता है आधूनिक समाजशाख्ियों के साथ वैखकर विचायं के आदानप्रदान. 
की । उन्होने आशा व्यक्त की कि संस्कृतविश्वविद्याख्य इस दिशा मे पहल करेगा । 
राँची के डां° वेदनाथ सरस्वती ने मानव विज्ञान के परिग्रक्षय मे भारतीय परम्परागत 
व्यवस्था में व्यवित ओर समाज के सम्बन्धो परं प्रकाश डाला । बलिया के डं० दीन 
बन्धु पाण्डेय ने भारतीयं बौद्ध कला मेँ व्यक्ति ओर समाज से सम्बन्धित दृष्टिकोण उप- 
स्थितं किया। डं बी के° राय वाराणसी ने आधुनिक भौतिक, रासायनिक आदि 
विज्ञानो की दृष्टि से व्यक्ति ओर समाज का विरलेषण करते हुए कहा कि भगवानु बुद्ध 
ओर उनके अनुयायियों ने अहिसा, सेवा, करुणा आदि जिन मानवीय गुणों को प्रतिष्ठित 
किया उन्हीं से कल्याण की आसा है । शान्तिनिकेतन के डं० सुनीति कुमार पाठक ने 
बौद्धोके ब्रह्मविहार, बोधिचित्त ओर ज्वलिता चाण्डाली सिद्धान्तो से वतंमान समस्या 
के समाधान में योगदान की चर्चा की । वाराणसी के श्री राचेइयामधर द्विवेदी ने व्यष्टि 
जौर समष्टि के सन्द मे बुद्ध के स्वनियन्त्रित अध्यात्मवाद की चर्चा कौ । पटियाला के 
डां० लालमणि जोह ने "विमरुकीतिनिदशसूत्र के विष्लेषण के आधार परं व्यष्टि ओर 
समष्टि के सम्बन्धो की विशद चर्चा की । पचमढी के श्री टी० छोगड्ब्‌ शास्नी तथा 
रदाख के श्री रक्नी पलजोर ने महायानी दशंन ओौर महायानी साधना के आधार पर 
व्यक्ति, समाज उनके सम्बन्धो के सम्बन्ध में अपना अध्ययन प्रस्तुत किया । सोलन के 
° क्ञान्तिभिकषु क्ाख्ी ने अपने संस्कृत निबन्ध में व्यक्ति ओर समाज के विकास के 
सन्दभं मे बौढवष्टि का विर्केषण प्रस्तुत किया । दरभंगा के पं श्री आनन्दक्षाने 
व्यक्ति ओर समाज का दाक्षंनिक विरलेषण करते हुए कहा कि सामाजिक विकास के 
किए अ्दिसा, सत्य, अस्तेय आदि गुणों के विकास की आवश्यकता है । 
व्यक्ति ओर समाज से सम्बद्ध समस्याओं के समाधान के सन्दभं मे गोष्ठी मे 
सम्मित विद्वानों की राय मे बौद्ध दर्शन का मध्यममागं उचित समाधान प्रस्तुत 
कर सकता है ! व्यक्तिवादी ओर समाजवादी दुष्टां एकान्तवादी है । बद्धो का 
मध्यममार्ग इन एकान्तदृष्टियों का निषेध करता है । उसकी दृष्ट मे व्यक्ति महत्वहीन 


परिवाद 
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नहीं है, ओर न समाज की उपेक्षा है । नैरातम्य पर आधारित समता, करुणा ओर 


सेवाकी भावना द्वारा बौद्ध दशंन व्यक्ति का एेसा विकास चाहता दहै कि उसकी 
- क्षमता का समाज के हित मे पूणं उपयोग हो सके । समाजदहित ही व्यक्ति का अपना 


हित बन जाता है । बौद्धो की बोधिसत्त्व की अवधारणा इस सम्बन्ध मे आरोक प्रदान 
कर सकती है । बौद्ध दशन के अनुसार यद्यपि व्यक्ति ओर समाज दोनों की स्वाभाविक 
सत्ता नहीं है, किन्तु व्यवहार में दोनों का महत्व है । व्यक्तित्व के विकास मे निश्चित ` 
रूप से समाज का योगदान है, अतः बौद्धो की दष्ट मे व्यक्ति का एेसा विकास होना 
चाहिए कि उसकी आत्मदृष्टि पू्ण॑रूप से विगलति हो जाय तथा समाज सेवा ओर 
समाज कल्याण उसका एकमात्र कतव्य हो जाय । बौद्धो ने इस दिशामें पर्याप्त 
चिन्तन किया है विद्वानों की राय में इस प्रकार की गोष्ियों द्वारा बौद्धो के चिन्तन 
को प्रकारा मे लाना चाहिए ओर व्यापक विचार-विमशं द्वारा आधुनिकं समस्याओं के 


समाधान मे उनका उपयोग होना चादिए । 


विश्वविद्यालय के कुलपति श्रो° बदरीनाथ शुक्ल ने अपने समापन भाषण मे 
विद्वानों के निबन्ध ओर विचार-विमशं के उच्च एवं गम्भीर स्तर पर सन्तोष व्यक्त 
किया तथा गोष्ठी के विषय की व्यापकता का निरूपण करते हुए बार-बार इस प्रकार 
की गोष्ठियों के आयोजन की आवदयक्ता पर बर दिया। रमणविद्यासंकायं के 
अध्यक्ष प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय के द्वारा विद्वानों के प्रति कृतज्ञता ज्ञापन के साथ 
गोष्ठी का विसजंन हुआ । 
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समानी च आकृतिः समाना हृद्यानि वः। 
समानमस्तु बो मनो यथा वः युसहासति \ 
(ऋग्वेद १०।१ ९०।४) 








सामाजिक समता का प्रन : प्राचीन एवं नवीन 
विषय प्रस्ताव 


भारतीय शाखं मे समताका स्वरकिसीन किसी रूपमे ऋग्वेद कासे 
अर्वाचीन कारु तक पाया जाता है । इसी प्रकार इसके विपरीत विशिष्टता या विभेद 
का स्वर भी सदासे मुखर रहा है। इन दो विरोधी प्रवृत्तियों का विकास भारतवषं 
जेसे प्राचीनतम देश के किए अस्वाभाविक नहीं कहा जा सकता, जिसकी धमं एवं 
संस्कृति के निर्माणमें प्रारम्भ से ही अनेकानेक जाति-प्रजातियों, स्थानीय एवं 
आगन्तुक जन-समूहों के रीति-रिवाज, विविध विश्वास एवं धामिक अनुष्ठानो का योग- 
दान था। इन सारी विविधताओं के बीच समता के प्रडन का जीवित रहना ओर 
उसके पक्त में प्रायः सभी प्रमुख पक्षों का आग्रह वना रहना बहुत ही महतत्वपुणं हे । 
इसके कारण विविधताओं मे समन्वय एवं उसके संग्रह की प्रवृत्ति विकसित होती 
गयी, जो भारतीय संस्कृति की एक विदोषता कही जाती है । इस पूरी पृष्ठभूमि मं 
अध्यात्म के क्षेत्र मे वेचारिक स्तर पर समता था समत्व का चिन्तन हुआ ओर उसका 
यथासम्भव प्रभाव आन्तरिक साधनाओं पर भी देखा जाता है । जीवन की सम्पुणं 
समस्याओं के वीच इसे समता का एकाङ्धी विकास कहा जा सकता है । इसके आधार 
प्र भारतीय चिन्तकं पर यह्‌ एकं आरोपभी ल्गाया जाता कि समताकें 
आध्यात्मिक चिन्तन के पीछे भारतीयों मे जीवन के व्यावहारिक एवं वास्तविक , 
समस्याओं से पलायन कौ प्रवृत्ति काम करती है । इस आक्षेप के पीछे सम्भव तथ्य 
की हमे समीक्षा करनी चाहिए 1 

आज के सन्दमं मे समता का मुख्य प्रशन सामाजिक समता से सम्बन्धित है । 
विदित दै कि सामाजिकता के प्ररन के साथ आक, राजनीतिक ओर सांस्कृतिक 
समस्यायं घनिष्ट रूप से सम्बद्ध हैँ । जीवन के इन सभी क्षेत्रों को प्रभावित करते हुए 
समता के प्रन का समाधान करना ही आजं को प्रमुख समस्या है । इसके अतिरिक्त 
इस महत्त्वपूणं तथ्य की ओर भी ध्यान जाना चाहिए कि समताका व्यक्तिकी 
स्वतन्वरता या स्वाधीनता के साथ अनिवायं सम्बन्ध है। समाज मे जिस मात्रा मं 
समता को प्रतिष्ठा मिती है, उसी मात्रा मे व्यक्तिं अपने विकास के छिए अवसर 
प्राप्त कर सकेगा । उसी के आधार पर वह अपनी स्वतन्त्रता का उपभोग भी कर 
सकेगा । उक्त प्रकार को समता एवं स्वतन्त्रता को आज नैतिक मूल्य प्रदान करना 
होगा, जिन्हे प्राप्त कर निविदोष व्यक्ति समाज में सम्मानित एवं श्रेष्ठ समञ्चा जाय । 


परिसंबाद ~र 





























२१६ भारतीय चिन्तन कौ परस्परा मे नवीन सम्भावना 


यह्‌ कहना सही नहीं होगा कि विविध एवं विराट्‌ भारतीय समाज मे पिछले 
सहखों वर्षो तक समतावादी मूल्यों के अभाव में ही यहाँ का व्यक्ति जीवन यापन करता 
रहा है 1 अवद्य ही भारतीय जोवनमं भी एक प्रकार कौ समता का विकास हज 
था, जिसके आधार पर अधिकांश के सामूहिक जीवन मे सामज्जस्य वना रहा। 
किन्तु आज की मान्यताओं के अनुसार उसे सामाजिक समता की श्रणी मे रखना 
कठिन होगा । इसका प्रमुख कारण दैः-मिन्न-मिन्न जीवन दृष्टिः अतः उसका मेद 
सैद्धान्तिक है । आधुनिक चिन्तको के विचार मं उपर्युक्तं सभी अवधारणाओं का 
उद्गम-खोत मानव है, ईश्वर, आत्मा या धमं नहीं है । यह्‌ मानव भी सिद्ध मानव नहीं 
है, न केव वह साधन मात्र है । यह्‌ साध्य एवं साधन दोनों है। कहा जा सकता है 
कि यह वणं, जाति, लिङ्क, देश, धमं आदि से निरपेक्ष मानव है। यह रहस्य या 
परलोक आदि से सम्बन्धित मानव नहीं, अपितु एकमात्र एेह्कि है । इस प्रकार के 
मानव से सम्बन्धित नैतिकता जंसे समता ओर स्वतन्त्रता आदि का उत्स समाजदहै। 
इसीलिए समता एवं स्वतंत्रता भी उर्पाजित मानी जाती है । वह्‌ काल्पनिक, रहस्यमय 
एवं समाज-निरपेक्न नहीं है । समता एवं स्वतन्त्रता को यदि धामिकता का मूल्य 
प्रदान करना चाहं तो उसका अभिप्राय मात्र इतना होगा कि इसके पीट सामाजिक- 
विवेकदटै, ओर विवेक धमं का सहचारी है 1 विवेक पर आधारित यह्‌ सामाजिक 
समता किसी भी स्थिति मे सिद्ध वस्तु नहीं, अपितु साध्यदहै। 

भारतीय सन्दभं मे उक्तसे भिन्न समताक्ा मुख्यतः विकास आध्यात्मिक 
हुआ है । किन्तु आध्यात्मिक होने मात्र से उसका सम्बन्ध समाज से स्वंथा कट नहीं 
जाता, क्योकि आध्यात्मिकता एवं व्यावहारिकता के वीच कोई अत्यन्त विभाजक 
रेखा खींच देना सम्भव नहीं है । भारतीय चिन्तन मे आध्यात्मिकता भी किसी एक 
ही प्रकार की नहीं दहै, जिसके आधार पर निर्णय कर लिया जाय कि आध्यात्मिकता 
सदा व्यवहार से विमुख दिशामे रहती है । एक ओर ईश्वर, आत्मा ओर नित्यता 
आदि कै तात्विक आधार पर अध्यात्मकी व्याख्याकी जातीदहै, तो दूसरी ओर 
अनीश्वर, अनात्म ओर अनित्यता के आधार पर अध्यात्म की पारमाथिकता खडी कौ 
जाती है । अनात्मवादी धाराम ईर ओर आत्मा आदिके न माननेके कारण 
परिदोषतः मानव महच्च बढ़ जाता है 1 उस स्थिति मे मानव-केन्द्रित नीति, धमं एवं 
संस्कृति की व्याख्या सरल हो जाती है । ईश्वर एवं आत्मवादी भी अद्वितीय ब्रह्मवाद 
के आधार पर व्यक्ति को ब्रह्यसे अभिच् मानकर मानव को यथासम्भव महत््वशारी 
वनाने को चेष्टा करते हँ । इसी प्रकार अनात्मता या आत्मौपस्य के आधार पर भार- 
तीय चिन्तको द्वारा एक प्रकार से समानता की अवधारणा खडी की जाती है । एक 
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विशलेब प्रकार के आत्मवादी आचायं अद्वैत आत्मा के साथ स्वातन्त्य-शक्ति को 
समन्वित कर आत्मवादी समता को स्वतन्त्रता के साथ जोडते हँ ओर उस स्वातन्त्य, 
शक्ति से सम्पूणं व्यवहार के संग्रह्‌ का प्रयत्न करते ह । अनात्मवाद दुःखता की 
समस्या के बीच प्रारम्भ हआ था, इसलिए उसमे करुणा का विकास हो सका । 
करुणा क्रिया-शक्ति है, वह उपाय-कुश्षलता है, जिसके प्रयोग से प्राणियों को दुःखसे 
मुक्त किया जा सकता है । इस स्थिति मे व्यक्ति मे स्वतन्त्र सर्जनशौल्ता का विकास 
होता है । अद्देत-आत्मवाद मे जीवःदृष्टिके विनाश से विषमता समाप्त होती दै, 
जबकि अनात्मवाद मे अनात्म-दष्टि के उच्छेद से । यहाँ तक कि अनात्मवाद में कुछ 
नही" का “सब कुछ' के साथ सम्बन्ध जोड़कर सव॑संग्रह करनेकी चेष्टाकी गयी है, 
जबकि आत्मवाद मे सवं को आत्मा के अन्तगंत लाने का प्रयत्न देखा जाता है । 

उक्त प्रकार के सम्पूणं प्रयत्नो से इतना स्पष्ट होता है कि भारतीय चिन्तको 
के समक्न अति प्राचीन कालम ही समता की समस्या उजागर हो चूकी थी ओर 
उन्होने उस पर सहखराव्दियों तक विचार किया, जेसा कि अन्यत्र नही देखा जाता । 
विन्तु यहाँ विचारणीय यह्‌ है किं उनकी दृष्टि तावक समता कं सामाजिक एवं 
व्यावहारिक विनियोग की ओर क्यों नहीं गयी ? इसके विपरीत क्यों एक ओर 
सिद्धान्त की दृष्टि से तात्विक एकता ओर दूसरी ओर समाज व्यवस्था मं घोर 
विषमता का समर्थन किया गया ? प्राचीन काल मे अध्यात्म ओर व्यवहार को धमं 
संतुकित करता था, किन्तु यहां क्यों नहीं एेसा सम्भव हुजा ! धमं से समाज में व्याप्त 
विषमता एवं ऊँच-नीच के भाव को हटाये जाने की अपेक्षा थी, किन्तु उसने जाति 
एवं व्ण॑वादं जैसे विषमतावादी व्यवस्था को धमं व्यवस्था होने का गौरवं प्रदान केर 
दिया । यह देखा जाता है कि अनात्मवादी-अनीश्वरवादी धारा मे विकसित धमं जिसे 
श्रमण-धमं कहा जाता है, जिसके प्रमुख लोक नायक थे- भगवान बुद्ध एवं महावीर । 
उन्होने केवल जातिवाद को मानने से ही इन्कार नहीं किया, प्रत्युत उसके पोषक 
दाख ओर प्रतिपादक भावा के प्रामाण्य एवं पवित्रता को भी अस्वीकार किया । 
उस धर्मने संघके रूप मे एक एेसे समाज के गठन का प्रयास किया, जिसका आदशं 
व्यावहारिक जीवन मे समानता की स्थापना थो । उन्होंने देवाधिदेव के प्रामाण्य को 
न स्वीकार करके ज्ञान (सवंज्ञता), गुण ओर ` वीतरागता के आधार पर मानवं के 
प्रामाण्यं को स्थापित किया । इस नये आदश को सिफं श्रमणो ने ही नही, परवतीं 
आगमवादी-तान्त्रिकों ओर वेष्णव-सम्ब्रदाथों ने भी यथाकथंचित्‌ स्वीकार किया । 
टस प्रकार देखा जाता है कि विभिन्न धर्मो ने समता के आध्यात्मिक तत्व को समाज 
मे प्रतिष्ठित करने की अनेक चेष्टायें की हें । 


वरि संवाद-र 
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इतने के बाद भी भारतीय इतिहास मेँ कभी यह्‌ नहीं देखा गया कि समता 
मानवाधारिति होकर समाज-व्यवस्था का रूप ग्रहण की हो । श्रमणो मे बौद्धोंका 
आन्दोकन सर्वाधिक तीव्र एवं कार्व्यापी था | यह सत्य ह कि उनका मानव केन्द्रित 
विचार तथा समतावादी दृष्टि आज भी विश्व-मानव को प्रभावित करती ठे, किन्तु यहां 
एक मात्रा के बाद उसका प्रभाव अस्त हो गया । इसका दोष जिन कारणों मे खोजा 
जाता है, उनमें एक बौद्धो का वेराग्यवादी होना भी बताया जाता है । कहा जाता 
हे कि बौद्धो ने आध्यात्मिक ओर धार्मिक स्तर पर विषमतापूणं मान्यताओं का 
अवरस्य विरोध किया, किन्तु सामाजिक स्तर पर उनके द्वारा यह्‌ संभव नहीं हो सका, 
क्योकि सामाजिक समस्यां के प्रति श्रमण या तो उदासीन थे या उनमें सामाजिक 
विषमताओं से जूलने के किए अपेक्षित क्षमता नहीं थी । जो कुछ हो, भारतीय इतिहास 
मे विषमता विरोधी आन्दोलनं की एक सीमा देखी गयी । यह भी देखा गया कि 
विगत शताब्दियों मे उत्तर ओर दक्षिण भारत मे उदारवादी सन्तो का प्रादुर्भाव 
हमा, किन्तु उनका प्रभाव बहुत ही सीमित था । उन्होने सामाजिक विषमता के 
प्रति व्यंग्य अवद्य किया, किन्तु वे उस प्रदनको सामाजिक स्तर पर उभारन 
पाये । विफर्ता के कारणों के अन्वेषण मे बरबस कमंवाद की मान्यता की ओर 
ध्यान अग्रृष्ट होता है । बिना अपवाद के सभी भारतीय धर्म॑ एवं दर्शनों ने क्म॑वाद 
को स्वीकार किया ह । कहा जाता है कि सामाजिक एवं व्यक्तिगत विषमता के पीछे 
अदृष्ट कर्मो के फल की मान्यता एक प्रधान देतु है । इस स्थिति में क्म॑वाद से सामा- 
जिक-समता के आधुनिक सन्दभं में तालमेल वैठ नहीं सकता । सामाजिक-विषमता 
के प्रसंग मे अवद्य ही इस मान्यता की समीक्षा करनी होगी । 


भारतीय नीति-मीमांसा मेँ कमंवाद का महत्वपूर्णं स्थान है । अपराध एवं 
दण्ड को व्यवस्था का यह्‌ ताकिक सिद्धान्त है । इसके दारा मनुष्य का उत्तरदायित्व 
बढता है ओर रहस्यवादी शक्तियों का महत्व घटता है । यही कारण है कि अनीश्वर 
एवं अनात्मवादियों ने अन्यो की अपेक्षा कमंवाद की स्थापना में अधिक बल क्गाया । 
किये अपराध का ही दण्ड मनुष्य को प्राप टो, किसी भी स्थित्िमेन किये का वह्‌ 
दण्ड-भागी न बने । इस व्यवस्था के बीच किसी अतिरिक्त शक्ति की कृपा या अमिशाप 
का हस्तक्षेप न हो--इसकी व्यवस्था करना कम॑वाद का उदेश्य है । इस नियम को 
अधिक दोष-हीन रखने की दृष्टस मनुष्य के उन भोगों के अतीत कारणों कीया 
वतंमान उन कर्मो के अनागत फलों की खोज मे अदृष्ट कर्मो एवं फलों की कल्पना 
की गयी, जिनका कम या भोग एेदिक जीवन मे दष्ट नहीं था । इस प्रकार के अदृष्टो 
को सुसंगत करने के लिए पुनजंन्म का विश्वास सहायक ह॒ । फलतः उसके आधार 


करिलंलाव-३ 














 श्षामाजिक समता का प्रन : प्राचीन एवं नवीन ९१९ 


पर पुनजंन्म की भी ताकिक व्यास्या होने लगी । पुनजन्म के सत्य होनेन होने के 
सम्बन्ध मे विचार करने का यहाँ प्रसंग नहींहै। यहाँ प्रसंगहै कमवाद को 
अधिकाधिक सुसंगत रखने की । इस प्रकारके कम॑वादमे दो प्रकारकी ताकिक 
तरटिर्या समञ्च जाती है । प्राचीनकाल मे भी दष्ट कारणों के रहते अदृष्टकारणों की 
खोज को असंगत माना गया । आधानिक काल मे जैसे-जेसे भोतिक-विज्ञान एवं मानव- 
विज्ञानो के नये-नये तथ्य ज्ञात होते जा रहे है वेसे-वंसे पहरे के अदृष्ट एवं अज्ञात दृष्ट 
एवं ज्ञात कोटि मे आते जा रहे है । इससे अवश्य ही परलोक की कल्पना का विस्तार 
` घटता जाना चाहिए किन्तु इस तथ्य की ओर ध्यान नहीं दिया जा रहा है । इसी प्रकार 
यह्‌ मानना कि व्यक्ति अनिवायंतः स्वकृत कर्मो का ही फर भोगता है, यह्‌ सिद्धान्त 
मानव समाज के बीच दूरी घटते जाने ओर उनके बीच नये-नये सूक्ष्म एवं व्यापकं संबंधों 
के बदृते जाने के साथ संशोधनीय हो चुका है, इसकी ओर हमे ध्यान देना होगा । 
इन परिवर्तनं के साथ प्राचीन रेहिकतावाद के स्वरूप मे भी बहुत कुछ परिवतन 
आ चुका है, क्योकि जीवन की एेहिकता मे भी बहुत प्रकार के अदष्टो का समावह 
हो चका है, जिनकी साक्षी है--भौतिक एवं मानव-विन्ञानों की नयीं उपरुन्धियां । . 


ऊपर ्वाणत ताकिक एवं तथ्यात्मक परिवतंनों के परिप्क्ष्य मे निष्कषं के 
रूप मे कु एेसी सम्भावनाये संकेतित होती है, जिनके आधार पर हम भारतीय 
चिन्तन परम्परा मे समता के सम्पूणं सामाजिक पक्षों पर नवीन सन्दभं. मं अपना 
 विरकेषण प्रस्तुत कर सकते द, जिससे इस विषय को अन्य अर्वाचीन विचारक से 
अधिक गम्भीर एवं व्यापक आयाम मिल सके । इन तथ्यों के स्वीकार करने मे कोर 
कठिनाई नहीं होनी चाहिये कि समता एव स्वतन्त्रता एक नैतिक एवं सांस्कृतिक 
भल्य है, जिनका क्षेत्र नितान्त मानवीय एवं सामाजिक है, किन्तु उसका उद्गम खरोत 
मनुष्य-जाति का वह्‌ अन्तरतम अध्यात्म है, जिसे सहखान्दियो मेँ अपने गहन चिन्तन 
एवं प्रातिभ अनुभवो मे संचित किया है । उस संचित निधि का यदि नवीन सन्दभं मे 
नवीन विचारो के साथ योग स्थापित किया जा सके, तो वह्‌ नितान्त स्वाभाविक 
` होगा । इस स्थिति मे आधुनिकता के प्रति किसी प्रकार का आक्रोश प्रदशंन न करके 
अपनी चिन्तन परम्परा के वास्तविक सामथ्यं का पुनः मूल्यांकन करना होगा । . 


उक्त दिशा मे हमे इसका. निणंय केना होगा कि आध्यात्मिक-समता या समत्व 
के साथ सामाजिक समता का. सम्बन्ध क्या है ? निर्वाण या मोक्ष जो आध्यात्मिक 
-समत्व का आदं माना जाता है, उसका सामाजिक मूल्य क्या है ? इस सन्दर्भः मे 
ह्म उन एेतिहासिक अनैतिहासिकमुक्त पुरुषों के चरित्र को आधार मानकर कुछ 


परसंवां 
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निष्कषं निकारु सकते है जिन्होने आध्यात्मिकता के समानान्तर व्यवहार एवं 
समाज को भी प्रभावित किया। इस प्रसंग में सुप्रसिद्ध पंच ज्ञानियों का नाम ल्या 
जाता है । 

कृष्णो योगी, शुकस्त्यागी, भूपौ जनक-राघवौ । 

वसिष्ठः कम॑कर्ता च पञ्चैते ज्ञानिनः स्मृताः ॥ 


इसके अतिरिक्त महावीर, बुद्ध, शङ्कराचा्थं ओर रामानुजाचायं जेसे महा- 
पुरुषों मे ज्ञान ओर चरित्र के बीच जो अविरोध एवं समन्वय था, उसका विङरेषण 
महत्त्वपुणं होगा । भगवानु वृद्ध ओर बौद्धो का सम्पूणं इतिहास इस प्रकार के अध्ययन 
मे हमारे दिशा-निदैशक हँ । भोग ओर मोक्ष, ज्ञान एवं प्रयोग के बीच सम्बन्ध क्या 
हो ? इस पर विभिन्न शाखो मे गहन विचार किथा गया है उ न्ह नवीन सन्दभं में 
पुनः स्थापित करना एक महत्त्वपुणः कायं है । इनके बीच तमः -प्रकाशवत्‌ विरोध, 
सत्यानृत का मिथुनीकरण, न तयोरन्तरं किञ्चित्‌ सुसूक्ष्ममपि दृयते, भोगश्च मोक्षश्च 
करस्थ एव, सवंमिदं विभोः शरीरम्‌ इत्यादि जसे प्राचीन निष्कषं आज के आधुनिक 
सामाजिक समस्याओं के चिन्तन के ल्यि मागं का निर्देश करते हैं । 


हमे इसका भी विचार करना होगा कि परम्परागत चिन्तन मे आध्यात्मिक 
समता जव सवंग्राही है, तो उसकी अक्षुण्णता के लिये समाज की किन विषमताओं 
का दुरीकरण नितान्त अपेक्षित है। इस दिशा मे इसका व्यापक आकलन करना 
निर्णायक होगा कि विषमताओं मे कितनी छरत्रिम एवं लोगों के निहित स्वार्थो के 
कारण समाज पर आरोपित ह, ओर कितनी स्वाभाविक । कहना नहीं है कि कृत्रिम 
विषमताओं का धामिक एवं नैतिक स्तर पर अवमूल्यन होना चाद्िये । इसके 
पूवं कि विषमताओं के निराकरणकी वातकी जाय, इसे निश्चित करना होगा 
कि आज विषमता का प्रधान केन्द्र-विन्दु कौन है ? ओर उसके पोषण मँ परम्परागत, 
नीति, धमं ओर दर्शन कितने अनुकूल एवं प्रतिकूल है । प्रतिकूल का निराकरण सामा- 
जिकं दुष्ट से एक महत्वपूर्णं एवं व्यापक समस्या है । उनके समाघान के लिये कैसे 
उपाय प्रयुक्त होगे, इसके निर्णय पर समाज का सम्पूणं भविष्य निर्भर रहेगा । विद्व के 
इतिहास में ओर आज भी इस दिला मेँ अनेकविधं आधुनिक प्रयोग किये जा रहै रहै 
उनमें से अपने अनुकूर का वरण करना होगा । किसी भी स्थित्तिमें हमें प्रयोग के 
ख्य दो तत्वों की ओर ध्यान देना होगा--एक करूणा ओर दूसरी हिसा । आज के 
सन्दभं में भी इन दोनों के अपरिमित विकास की सम्भावनाये है । इसके लिय इनकी 
शक्तियो का आधुनिक दृष्ट से विदटेषण करना आवदयक होगा । 


करिव बादर 
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कटुना नहीं है कि सामाजिक समता विषमता के प्रडन पर परम्परागत कम॑- 
वादी मान्यताओं का जन-मानस पर प्रधान रूप से प्रभाव रहता है । इसलिए नये संदभं 
` में कमंवाद को पुनः परीक्षा करनी होगी । कर्मो का दृष्ट अदृष्ट के रूप मे अनिवायं रूप 
से विभाजन करना अपेक्षित है या नहीं, यदिह; तो अदुष्टकी कोटि में जितने का 
समावेश किया जाता है उसका ज्ञान, विज्ञान की नई प्रगति मे कितना ओौचित्य हे, 
ट्सका भी निणंय करना होगा । गीताकार ने कमं, अकमं ओर विकमं के विभाजन 
की चेष्ठा की है । अन्त मे अपनी दष्टिसे उन्होने कहा है कि कर्मो का निर्धारण बहुत 
ही गहन है-- गहना कमणो गतिः, ! भगवानु बुद्ध ओर महावीर ने इस प्रन को 
सर्वाधिक महत्व प्रदान किया है । उनके विर्रेषण आज भी यथासम्भव हमारे दिदा- 
¦ निर्देशक हो सकते हैँ । वास्तव में नई दुनियां में दूरी के कम हो जाने से तथा सम्बन्धो 
के सूक्ष्म एवं संश्िष्ट होते जाने से सामूहिक कर्मो का प्रभाव इस मात्रा मे व्यापक होता 
जा रहा है, जिसके फल का भोग आज व्यक्ति को करना पड़ रहा है । इस स्थिति में 
कर्मफल का व्यक्तिगत विदरेषण करना किस मात्रा तक उचित होगा, यह्‌ बहुत ही 
विचारणीय है । 
भारतीय सन्दभं मे सामाजिक समता के प्रदन की अभ्रिम सम्भावनाओं पर 
विद्वानों का विचार जानने के किए उपर कुछ मुहं को उठाया गया है । आशा है 
विद्वज्जन अपने विचारविमर्शं हारा इसे एक समुचित दिशा प्रदान करेगे । 
--प्रो° जगन्नाथ उपाध्याय 








वरिसवाद-२ 


सन्त ^ 





प्राचीन संस्छृत-साहिप्य में मानव समता 


डां० रामशङकर त्रिपाठी 
मानव इतिहास के आरम्भिक कालम न कोई राज्यथा, न राजा, न दण्ड 
था ओर न दण्डदाता, सारा मानव-समुदाय परस्पर सहिष्णुता, सहृदयता, सत्यता 
एवं मानवता के सिद्धान्तो के आधार पर स्वयं नियन्त्रित तथा संचालित होता भा। 
सम्भवतः प्रारम्भिक सहयोग की इसी भावना को महाभारत ने धमकी संज्ञा 
प्रदान की है- 
' नैव राज्यं न राजासीन्न च दण्डो न दाण्डिकः। 
घरंणेव व्रजाः सर्वां रक्षन्ति स्म परस्परम्‌ ॥ शान्ति० ५९।१४। 


किन्तु परस्पर सहयोग का यह्‌ सिद्धान्त अधिक दिनों तक न चर सका । 
खोभ एवं स्वार्थं ने प्रकृति-गंगाके सुरम्य तट पर मानवता की मणिकणिका का 
शनेः दनं: शिखान्यास , किया । फलस्वरूप “मात्स्यन्याय' ने जन्म ग्रहण किया, 
जिसकी खारी उसकी भस' के सिद्धान्त ने धीरे-धीरे अंगडाईलखी। फिर क्या था, 
परब निबंल को सताने लगे, प्रवल प्रवरुतरसे भय खाने लगे, प्रबलतर प्रबलतमसे 


घबड़ाने लगे । चतुदिक्‌ अब्यवस्थाकी वेतरणी बह्ने ल्गी। किसीका न गृह 


सुरक्षित था, न गृहिणी ।* सम्भवतः एेसी ही परिस्थिति मे कुछ विवेकरील व्यक्तियों 
ने परस्पर मिलकर समाज की सुरक्षा का भार किसी एसे व्यक्ति के कन्धे पर रखने 
का निश्चय किया जो शारीरिक तथा बौद्धिक दोनोंही द्ष्ियों से समथंथा। यही 
राजा का सवंप्रथम चुनाव था । एेतरेयब्राह्यण (१।१४) मे आया है कि राजा के अभाव 
मे देवों ने अपनी दुदंशा देखी । अतः सबने मिलकर एकमत से राजा का चुनाव 
किया । इससे यह बात स्पष्ट प्रतीत होती है कि सामरिक आवश्यकताओं ने स्वामित्व 
या नृपत्व को अंकुरित किया । कौटिल्य ने अपने जगद्िदित अर्थश्ञाख्र मे लिखा है 
कि “मात्स्यन्याय' से आक्रान्त होकर लोगों ने मनुवेवश्वत को अपना राजा बनाया । 
एेसी ही बात रामायण (२।६७), ज्ान्तिपवं (१५।२० एवं ६७१६) तथा कतिपयं 
पुराणों मे भी कही गई है । 


१. अराजकाः प्रजाःपृवं विनेशुरिति नः श्रुतम्‌ । 
परस्परं मक्चयन्तो मत्स्या इव॒ जरे कृशानु ॥ शान्ति ° ६७।१७ । 
२. अथंरास्त्र १।४। 


वटिसंवाद~२ 
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एक बार चयन हो जाने का यह्‌ अथं कदापि न था कि राजा स्वेच्छाचारिता 


करे, समाज एवं उसके नियमों की अवहेलना करे, धमं के विरु आचरण कृरे । 


राजा को नियन्त्रित करने की बागडोर जनता के हाथों मे थी। जनता दही राजा का 
निर्माता एवं भाग्यविधाता थी । महाभारत मे राजा वेन को कथा वणित है । वेन 
अत्यन्त प्रतापी ओर विशाल सास्राज्य का अधिपति था। विशाल सास्राज्यका 
नियन्ता वेन, अपने विपुल एेश्चयं को देखकर अपने को ही नियन्त्रित न कर सका । 
उसने स्वेच्छाचारिता आरम्भ की। फलतः लोगों ने उसका वध कर डाला । 
श्ान्तिपवं मे कहा गया है कि अधार्मिक, स्वेच्छाचारी राजा का वध कर उसके 
परिवार को आपत्ति के गतं मे श्रो देना चाहिए । तैत्तिरीयसंहिता एवं शतपथ- 
ब्राह्मण के काठ म राज्य पाकर मनमानी करने वाले राजा को देश की नागरिकता 
से वंचित कर दिया जाता था-। 


भारत के सुदूर अतीत की ्चोकी देखने से यह्‌ पता चरता है कि उस समय 
राज-पद सहज एवं बहुत गौ रवास्पद न था । राज-पद के साथ सुख की अपेक्षा दुःख 
का, शान्ति की अपेक्षा अशान्तिका एवं पुण्य की अपेक्षा पाप का सम्बन्ध अधिक 
द्ढ्‌ था । यही कारण है कि बुद्धिमान्‌ एवं सच्चरित्र जन इससे दुर रहना चाहते थे । 
शासक होने की अपेक्षा शासित होना उन्दं अधिकं पसन्द था । वे राजपद से दुर 
रहना चाहते थे^। उस समय राजा का प्रधान कतव्य प्रजा की रक्षा करना ही 
माना जाता था। प्रजा वगं अपनी रक्नाके ल्यिही अपनी आयका षष्ठांशा राजा 
को वेतन के रूपमे दिया करता थाः । माकण्डेयपुराण (१३०।३३-३४) मे राजा 
'मरुत्त' की मातामही ने उपदेश देते समय उसे समज्ञाया है कि राजा का शरीर 
आमोद-प्रमोद के लिये नहीं बना है, प्रव्युत्‌ वह कतव्य पालन करने तथा पृथ्वी की 
रक्षा करने के प्रयत्न मे कष्ट सहने के खियिदहै। राजा पर धमं का नियन्त्रण सावं- 
कालिक था। क्रोध के वङीभत रहकर मर्यादा का उल्लंघन करने वारे राजा मृत्यु 
के स.बना दिये जाते थे । 


महाभारत, शान्तिपवं, ५९।९३-९५. । भागवत ४।१४ तथा सनु ° ७।४१ । 
रान्ति ९२।९ । 

तेत्तिरीय० २।३।१ तथा शतपथब्राहयण १२।९।३।१-३ । 

देखिये-महाभारत, शान्तिपवे ५९ अ० । ५. रान्तिपवं ६७।२१-२२ । 
बौधायनगृह्यसूत्र १।१०।१, शुक्रनीति १।१८८ तथा शान्ति° ७१।१० । 
प्रायशश्च कोपवशा राजानः प्रकृतिकोपैहंताः श्रूयन्ते । अथचास्त्र ८।३ । 
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२२४ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


हमारे प्राचीन ग्रन्थों मे राजा के उद्गम के विषयमे प्रधानतया दो मत 
मिलते हँ (१) राजा का चुनाव होता था ओर (२) राजा दैवी अधिकार से सम्पन्न 
माना जाता था । 

(१) ऋग्वेद (१०।१७३२) तथा अथववेद (६।८७ एवं ८८।१-२) मे राजा के 
चयन के विषय में किञ्चित्‌ धँधला संकेत उपबन्ध होता है । अथववेद के एक दूसरे 
स्थ पर राजा के निर्वाचन का कुछ स्पष्ट संकेत देखा जा सकता है--लोग राज्य 
करने के चये तुम्हें चुने ह ये दिशाँ, ये पंच देवियाँ तुम्हे चुनती हँ । भद्र लोग, 
सूत, ग्राम-मुखिया, रथकार, धातुनिर्माता आदि राजा का चयन करते थे, एेसी ध्वनि 
अथववेद मे मिलती है । तैत्तिरीयन्राह्यण (१।७।२) मे राजा के निर्माता को रत्तिनु' 
कहा गया है । ये रत्नी लोगदही राजा को राज्य देते थेऽ। इन स्थलों से यह्‌ बात 
समथित होती है कि राजा भद्र-वगं, उच्च कर्मचारियों तथा सामान्यजनों से राज्य 
पाता था । 


वदिक युग की परिसमाप्ति तथा लौकिक साहिव्य के ठीक उषाकाल तक आते- 
आते राजत्व-पद आनुवंशिक हो चखा था। अव राजा के निर्माता एवं भाग्यविधाता 
के रूप मे सामान्य जनता कौ सम्मति का पूवं मूल्य न रह्‌ गया था । फिर भी जनता 
की राय अभी, अब भी आवश्यक थो । अयोध्या के चक्रवर्ती सम्राट्‌ महाराज दशरथ 
ने अपने निश्चय के समथंन के लिये उस समय नागरिको की एक सभा बुलाई थी, जब 
वे राम का राज्याभिषेक करना चाहते थे* । 


महाभारत के आदिपवं के अनुसार जब महाराज परील्लित को मृत्यु हो गई 

उस समय राजधानी के नागरिको ने एकत्रित हौ उनके अत्पवयस्य बालक जनमेजय 

को अपना राजा चुना । बालक जनमेजय उस समय अपने मन्त्रियों एवं पुरोहितो की 
सहायता से राज्य करता था^। 

महाभारत के अध्ययन से पता चलता है कि प्राचीन समय मे जनताके द्वारा 

निर्वाचित किये जाने पर राजा सवके समक्ष यह रापथ केता था कि भें मन, वाणी 

ओर क्रिया द्वारा भूतल्वर्ती ब्रह्य (वेद) का निरन्तर पालन करूंगा । वैद में दण्डनीति 


१. त्वां दिशो वृणतां राज्याय त्वामिमाः प्रदिशः पच्च देवीः ३।४।२ । 

२. ये राजानो राजकृतः सूता ग्रामण्यश्च ये । उपस्तीन्‌ पर्ण मह्यं त्व सर्वान कृण्वमितो 
जनानु ॥ ३।५।७ । 

रत्निनामेतानि हवींषि मवन्ति । एते वै राष्टस्य प्रदातारः ।१।७।३ । 

देखिये-अयोध्याकाण्ड १--२ । ५. महाभारत आदिपर्ग-४४।६ । 
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से सम्बन्ध रखने वाला जो नित्य धमं बतलाया गया है, उसका मे निःशङ्क होकर 
पारन करूगा । कभी स्वच्छन्द नहीं होञगा 1 ब्राह्मण मेरे लिये अदण्डनीय होगे तथा 
मे सम्पूणं जगत्‌ को वणंसङद्धुरता ओर धमंसङ्कुरता से बचाञगा+ आदि आदिः। 

(२) प्राचोन ग्रन्थों म राजा के निर्वाचन के अतिरिक्तं एक अन्य सिद्धान्त भी 
मिलता है, जिसके अनुसार राजा के पद, उसको महत्ता ओर उसके व्यापार को 
द्योतित करने के ल्यि उसमे देवों के अंश होने की कल्पना की गई है । महाभारत, 
सम्पूणं धमंशास्, नीतिशास्र एवं पुराण इसौ सिद्धान्त का प्रमुख रूप से समर्थन 
करते हं। इसी के प्रचार तथा प्रसार के ल्यि डिण्डिम-घोष करतेहं। राजा देवी 
अधिकार से सम्पन्न होता था, इसकी प्रथम आंकी ऋगवेद मे देखी जा सकती है । 
ऋग्वेद (४४२) मे “पुरुक्रुत्स' के पुत्र राजा ज्सदहस्थु' का वर्णन है । वह्‌ वड़े आत्म- 
गौरव के साथ उद्घोषित करता हैम इन्द्र एवं वरुण हूं, मे विशार एवं गम्भीर 
स्वगं तथा पृथ्वी हूँ ।' अथववेद मे आया है--हि राजन्‌, तुम्हे सभी लोग चाहे, 
तुम इन्द्र के समान विश्वमे सुस्थिर रहौ । राज्य तुम्हारे हारा धारण किया जाता 
रहे ।*२ इसी प्रकार की अभिव्यक्ति शतपथब्राह्मण मे भी मिलती है--"राजन्य प्रजापति 
काद, वह एकाकी है, किन्तु बहतो पर शासन करता है 1'3 यहाँ राजा प्रजापति के 
प्रतिनिधि के रूपमे वणित है । महाभारत के शान्तिपवं मे राजा के दविक अंशवाटी 
वात बहुधा वाणत है । समनुस्मरति आदि धमंशाख, कान्य एवं समूचे पुराण राजा मे 
देवत्व की कल्पना वाटी बात से भरे पड़ हे ।* 


राजा होने के अधिकारी 


राजा किसे होना चाहिये ? इस विषय पर हमारे पुरातन ग्रन्थकार एकमत नहीं 
हे । मनु के अनुसार क्षत्रिय ही राज्य के सिहासन का वास्तविक अधिकारी मानागयाहै। 
उन्होने चारो वर्णो के कर्मो का विभाजन करते हुए अपने विश्व-विश्रुत ग्रन्थ मनुस्मृति मे 
कहा है कि-प्रजा-रक्षण, दान अर्थात्‌ वितरण, यज्ञानुष्टान, वेदाध्ययन तथा अपनी ओर 
आक्रृष्ट कर विवेक को विनष्ट करने वाली वस्तुओं से विरक्ति-सक्ेप में ये ही क्षत्निय 


~~ 


१. प्रतिज्ञां चाधिरोहस्व मनसा कमणा गिरा। 


पालयिष्याम्यहं मौमं ब्रह्म इत्येव चासकृत्‌ । 
यङ्चात्र धर्मो नित्युक्तो दण्डनीतिन्यपाश्रयः । 
तमराङ्कुः करिष्यामि स्ववरो न कदाचन्‌ ॥ शान्ति° ५९।१०६-१०७ 
२. देखिये-६।८७।१-२ । . ` देखिये-५।१।५।१४ । 
४. देखिये-मनु ५।९६} ७।५; ७।८ । तथा रघुवंश २।७५ । 


परिसबाद 
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` २९६ | भारतीय चिन्तनं की परम्परा मं नवीने संभ्भा्वनार 
के कायं है ।* किन्तु धमंशाख्न के महारथी व्याख्याता आचायं "कुल्ल्क' का कहना है 
कि "राजा" शब्द किसी भी ` जाति के व्यक्ति के चयि प्रयुक्त हो सकतादहै। वे यह्‌ 
मानते है किं जो कोई भी व्यक्ति प्रजा का रक्षण करता है वह्‌ राजा है ।* महाभारतः 
पुराण एवं रघुवंश आदि महाकाव्य क्षत्रिय को ही राजा होने का सर्वाधिकार समपित 
करते हैँ । लगता है प्रजा-रक्नषण तथा क्षत्रिय जाति मे अन्योन्याश्रय सम्बन्ध मान ख्या 
गया था । जगत्‌ के पालक भगवानु विष्णु की क्षत्रिय जाति कल्पित की गई है। मनु 
आदि प्रारम्भिक राजा क्षत्रिय जातिके ही बतटाये गये हं । किन्तु इसका यह्‌ अथं 
कदापि नहीं है कि दूसरी जाति के व्यक्ति राजा हो ही नहीं सकते थे । अतीत काल 
में इस भारत वसुधा के ऊपर कतिपय ब्राह्मण वंशो ने राज्य एवं साम्राज्य स्थापित 

किये थे । इनमें बहुत से अपने जमाने के बेजोड योद्धा एवं राजनीति के भीष्मपितामह्‌ 
थे । श्युञ्घः साम्राज्य का संस्थापक पुष्यमित्र ब्राह्मण-वंश का ही अवतंस था 3 जंमिनि 
(२।३।३) की व्याख्या मेँ कूमारिख भदट्रने च्खिादहैः कि अतीतकी परिधिमे सभी 
. जातियों के लोग शासक होते देखे गये हैँ । अतीत के रम्ब आयाम मे यत्र-तत्र ्ु्र 
भी सासक हुए हैँ । इसके लिए मनुस्मृति मे भी एकाधिकं प्रमाण देखे जा सक्ते हँ ।* 
मनुस्मृति के सप्तम अध्याय (इलोक ४१) मे अधार्मिक अतः राज्यच्युत किये गये 
राजाओं की एक संक्लिप्त तालिका है । उसमे वैजवन- अथवा पेजवन सुदा नाम से एक 
राजा का उल्लेख किया गया है । यह्‌ पैजवन शूद्र था । इसकी विपुल सम्पत्ति को चर्चा 
महाभारत तथा स्कन्दपुराण मे भी आई हे । | 


मन्त्रिपरिषद्‌ 


 . राज्य के सागर सदृश विशा कृत्य केवल एक व्यक्ति के ही सामथ्यं से समाहित 
नहीं किये जा सकते । सरल कायं भी एक व्यक्ति के लिय करना कठिन है, तो शासन- 
कायं, जो कि प्रजा का अनुरंजन करना अपना पावन कतव्य मानताहै, बिना 
सहायकं के कैसे चरु सकता है ।* कायं की अधिकता के कारण एक व्यक्ति से त्रुटियां 
१. देचिये--१।८९ । 
२. “राजशब्दोऽपि नाम ॒क्षत्रियजातिवचनः, किन्त्वभिषिक्तजनपदपुरपाख्यितुपुरुषवचनः । अत 
एवाहं "यथावृत्तो मवेन्नुपः' इति ॥' मनूस्मृति ७।१ पर कूल्लूक की टीका । 
३. देखिये-हरिवंरा ३।२।३५ । 
४. न शूद्रराज्ये निवसेत्‌" ““““““। मनु०° ४।६१। 
न रज्ञः प्र तिगृह्णीयाद राजन्यप्रसूतितः 1 मनु ° ४।८४ । 
५. न राज्यमनमात्येन शक्यं शाप्तुमपि च्यहम्‌ । रान्तिपवं १०६।११। 
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भी अधिक सम्भावितः है । अतः प्राचीन काल से ही राजा खोग सज्य कायं के संचालन 
के ल्य, उसे सही एवं सरलः ढंग से चलाने के-खिये,. मन्तियों की निपक्ति. किया.करते 
ये. आपस्तम्बधमंसुत्र' मे अभमात्य' राब्द “मन्त्री' के अथं मे अर्थात्‌ अपने वास्तविक 
अथं मे प्रयुक्त हुआ है । कदाचित्‌ अपने सही एवं अश्रान्त अथं मे अमात्य' शब्द का 
यह्‌ प्रथम प्रयोग है । ९ 


मन्तरिपरिषद्‌ का गठन 


मन्त्रिपरिषद्‌ के गठन के पूवं यह्‌ बतला देनां आवश्यक है कि प्राचीन साहित्य 
मे अमात्य एवं मन्त्री मे अन्तर माना जाता था । अमरकोज् के अनुसारः अमात्यो के 
दो भेद हैँ । जो अमात्य धीसचिवे' होते थे उन्हे मन्त्री कहा जाता थाः ओरं वैस 
अमात्य जो मन्त्री नहीं थे कमंसचिव' कहलाते थे । वाल्मीकि रामायणेमे भी 
अमात्य" एवं “मन्त्री मे अन्तर बतलाया गया है ।* कौटिल्य के अनसार भीं अमौतयों 
एवं मन्त्रियों मे ` अन्तरं है । कौटिल्य ने मन्त्रियों को अमात्यो की अर्षा -अधिंकं 
उच्पदाधिकारी माना है। 
महाभारत मे अमात्यो के इन द्विविध रूपों की बहुत सुस्पष्ट ज्ञांकी मिरुती 
है ।* श्ान्तिपवं मे, राजनीति के परमाचायं तथा धनुविद्या के अप्रतिम योद्धा भीष्मके 
अनुसार अमात्य परिषद्‌ कौ सदस्य संख्या सतीस होनी चाहिए । इस अमात्यं परिषद्‌ 
मे सभी वर्णो का समुचित प्रतिनिधित्व देखा जा सकता है । इसमे चौर ' वेदविद्‌ 
ब्राह्यण, आठ शूरवीर क्षत्रिय, इक्कीस सम्पत्ति-सम्पन्न वेश्य, तीन विनीतं एवं पवित्र 
शद्रः तथा एक पुराणविद्या का ज्ञाता सुत, होने चाहिए । वस्तुतः यह सामान्यं अमत्य- 
परिषद्‌ से भिन्न जान पड़ती है । इसमे संसद का सा रूप दिखलाई पड़ता है सम्भवत 
राज्य के सारे मसले विचाराथं सवंप्रथम इसी परिषद्‌ के समक्ष प्रस्तुत क्िये-जाते 
थे । सस्भवतः यह॒लोवर परिषद्‌ थी । इस परिषद्‌ में ` मरी-भांति विचार कर छ्ए 
जाने पर ही विषय अपर परिषद्‌ मे जाता था। इसी अपर परिषद्‌ को मन्ति-परिषद्‌ 
कहा गया है । इसमे आठ मन्त्री हुआ करते थे । . कदाचित्‌ राजाः ही इस परिषद्‌ का 
अध्यक्ष हुआ करता था । ^ इस परिषद्‌ के सदस्य किस-किस जाति के लोग होते थे 
यह निर्देश नहीं किया गया है । सम्भवतः इसमे उच्च वगं के ही ` छोग रहाय करते थे । 


%# ००९५ ०५, ५४०५ न=» 3 ० 
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१. गुरूनमात्यांश्वव नातिजीवेत्‌” अर्थात्‌ “राजा को अपने गुरुभं एवं अमात्यो से बहकर सुख- 
पवक नहीं जीना या रहना चाहिए ।' २।१०।२५।१० 1 | 

२. अयोध्याकाण्ड १।२।१७ । ३. अथंशास्त्र -१।८ 1 ४. --शान्तिप्रवं ८५1७-११ । 
५. अष्टानां मन्त्रिणां मध्ये मरं राजोपधारयेत्‌ .। शान्ति° ८५।११ । 2. 1 
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२२८ भारतीय चिन्तन. की. परम्परां मेः नवीनं - सेभ्मार्वनीपे 


इस परिषद्‌ के निर्णयो को, इसके द्वारा पारित विधानं को देश में प्रचारित कयां 
जाता था ओर राष्ट के प्रत्येक नागरिको को इससे परिचित कराया जाता था ।१ 


मन्त्रिपरिषद्‌ की सदस्य-संख्या के विषय में प्राचीन ग्रन्थों मे एेकमत्य नहीं है । 
किन्तु प्रायः सभी आचार्यो ने इसे सातसे दश के भीतरहीमानादहै। 


व्यवहार (न्याथ पद्धति) 


प्राचीन काल मे निष्पक्च न्याय कर अपराधी को दण्डित करना राजाका 
प्रमख कायं माना जाता था। रामायण, महाभारत, सारी स्मरतियां एवं अथ॑ज्ञाल्र ` 
सादि न्याय-शासन को राजा का प्रधान कतव्य बताते हँ। राजा की कचह्री या 
न्यायाख्य को धर्मासन, धम॑स्थान्‌ या धर्माधिकरण कहा जाता था । भृच्छकटिक में 
न्यायाख्य के किए अधिकरण-मण्डय तथा प्रधान न्यायाधीश के किए अधिकरणिकं 
कहा गया है । न्यायाख्य का अत्यन्त विकसित एवं आधुनिक रूप मृच्छकटिक मे 
विस्तत रूप से देखा जा सकता है ।* स्मतिर्यां+ तथा काव्यो आदि के अवलखोकन.से 
यह्‌ बात प्रतीत होती है किप्राचीन समयमे दो प्रकार के न्यायालय होते थे- 
(१) राजा का न्यायालय तथा (२) मुख्य न्यायाधीश का न्यायालयः । राजा सर्वोच्च 
न्यायाधीश माना जाता था।* मुख्य न्यायाधीश के न्यायाख्य का निणंय राजाकी 
अनुमति की प्राति के किए भेजा जाता था । किन्तु राजा के न्यायालय में भी, राजा 
की सहायता के लिए, धर्मस्य (विधि-वेत्ता) रहा करते थे, जो राजा को सही निणंय 
लेने मे सहायक होति थे |“ 


न्यायाधीक्षों को स्पृतियों के अनुसार दही प्रायः निणय करना पडता था। 
छोटी जाति के व्यक्ति (जैसे चम॑कार आदि) भी न्यायके समानरूपसे भागीदार 
थे ।* न्याय-व्यवस्था के समय सभी जातियों के जनों के कूल, जाति तथा देश आदि 
के धर्मो पर दृष्टि रखी जाती थी । (मनु° ८।४१-४६) । उस काल में न्याय सस्ता तथा 
सर्व॑जनसुलुभ था । न्याय के समक्ष छोटे-बडे का विचार नहीं किया जाता था । 


१. तेतः सम्प्रषयेद्‌ राष्ट राष्टियाय च दशंयेत्‌ । 

अनेन व्यवहारेण द्रष्टव्यस्ति प्रजाः सदा ॥ शान्ति° ८५।१२ । 
देखिये--मृच्छकटिके, अंकं ९ । | | 
देखिये-याज्ञ वल्क्यस्मृति तथा नारद॑स्मृति । | 
देखिये-मृच्छकटिक, पृष्ठ ६१७, डौं० रमाशंकर त्रिपाठी के ढारा सम्पादित संस्करण । 
रघुवश-१७।३९ 1. ६. मनुस्मृति ८।४१ 1 


वरितंवाद-२ 
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प्राचीन संस्छृत-साहित्य में मानवं संमतौ ` ` २२६ 
स्वायत्त ग्राम-संस्थाणं 

महाभारत तथा मनुस्मृति-ये दोनों ही म्रन्थ-स्वायत्त-ग्राम-संस्थाओं के 
विषय में अक्षरशः एकमत हँ ।* इनके अनुसार ग्राम मे अपना शासन चलता रहता 
था । म्राम का शासक ग्रामिक' या ग्रामाधिपति' कहलाता था । केन्द्र मे चाहे जो भी 
शासन या शासक हो, उससे ग्राम-शासन पर कोई विष प्रभाव न पडता था । ग्राम 
का स्थानीय शासन स्वतः संचालित होना था। ग्रामिक का कायं द्विविध था । एक 
ओर तो वह गांव के समग्र विषयों को देखता तथा सुलज्ञाता था ओर दूसरी ओर 
गँवके लोगोंसे राजाके लिएिकरभी ग्रहण करता था। कर, आक्रमण तथा रक्षा 
आदि बातों के अतिरिक्त केन्द्रीय शासन किसी प्रकार का हस्तक्षेप नहीं करता था, 
वह॒ केवल एक सामान्य नियन्त्रण भर रखता था । गांव अपने आप मे एक अति छोटे 
राज्यके रूपमे कायं करता था । केन्द्र ने अपने कतिपय अधिकार इन इकाइयों को 
सोप दिये थे । ग्राम-संस्था राष्ट की न्यूनतम इकाई थी। इसके ऊपर फिर ददा गांवों 
की इकाई बनती थी। दश गों के रक्षक को श्रामदशेश' कहा जाता था । इसके 
उपर बीस गवां की, सौ गांवों कौ तथा सहस्र गाँवों की इकाइयां होती थीं । 

उपयुक्त तथ्यों को ध्यान मे रखते हुए यह कहा जा सकता है कि राज्य-संगठन 
मे साधारण व्यक्तियों का भी योगदान रहा करताथा। 


धमं-निरपेक्षता 

स्वस्वकमण्यभिरतः सिद्धि विन्दति मानवः" अपने-अपने कमं मे रत रहता 
हआ प्रत्येक प्राणी सफलता सहचरी का आसानी से संगम कर लेता है यह्‌ सिद्धान्त 
प्राचीन शासन-तन्त्र को प्रमुखतम विचारधाराओं मे एक था । उस जमाने मे प्रत्येकं 
व्यक्ति को यह अधिकार प्राप्त था किं वह अपने कुल-धमं, जाति-धमं तथा देदा-धमं 
के अनुसार आचरण करे । राजा चाहे जिस मत का रहता रहा हो, पर वह अपनी 
प्रजा कै धर्माचरण में कभी भी बाधा नहीं डाकुता था । अपनी रिक्षा, अपने परम्परा- 
प्राप्त आचार आदि के पालन एवं प्रचार के लिए प्रत्येकं व्यक्ति की छूट थी ।२ 


धमं अथवा खा (1.2५) 
इस निबन्ध में कदं बार धमं शब्द आया है । मानव-अधिकार के सन्दभं में 
धमं शब्द को सुनकर कतिपय व्यक्ति यह्‌ विचार कर सकते हैँ कि भारत के प्राचीन 


१. देखिये-महाभारत, शान्तिपवं ८७।३-१२ तथा मनुस्मृति ७।११६-१२०। 
देखिये-मनुस्मृति ८।४१ तथा आगे एवं २।२० भी । 
स्वे स्वे धमं निविषशनां सवेषामनुपुवंशः \ 
वर्णानामाश्रमाणचचच राजा सृष्टोऽभिरक्षिता ॥ मनु° ७।३५ 


परिसबाद -२ 











२६५ भारदीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


काल मे "मानव-स्वातन्त्य' अथवा “मानव-अधिकार' नामकी कोई वस्तुन थी, 
अथवा उसका कोई खास मूल्य न था, क्योकि उस समय शासन धमं के आधार पर, 

मजहब के आधार पर सश्चालित होता था) किन्तु यह्‌ बात निराधार है। शासन कै 
सन्दभंमे धमं का अर्थं मजहब या एक वगं विशेष की मान्यता समज्लना भारी 
भूर होगी । 

`. प्राचीन काल के साहित्य को देखने से यह्‌ विदितः होता है कि उस समय 
शासन आदि सावंजनीन कार्यो में प्रयुक्त धमं" किसी सम्प्रदाय या मत का द्योतक 
नहीं था, प्रत्यत यह जीवन का एकं ढंग या आचरण संहिता रहा, जो समाज के अद्ध 


तथा व्यक्तिके रूप मे मानव के कार्यो को व्यवस्थित करता हुआ समाज में मर्यादा 


` की स्थापना करता था । इसको ओर सरल ढंग से समञ्नाने के लिए कहा जा सकता 
है कि प्राचीन काठ मे धमं, कानून, विधि, मर्यादा, दण्ड तथा ला समाना्थंक शब्द 


ये । “दण्डं धमं विदुर्बधाः' (मनु° ७१८) दण्ड को ही विद्वानों ने धमं की संज्ञा प्रदान ` 


कीं हैं 1 जब हम धमं एवं दण्ड याला को समाना्थंकं मानते ह, तभी यह्‌ बात भी 
सही ढंगसेल्गजातीदहैकि-- 


अन्ये कृतयुगे धमस्त्रितायां द्वापरेऽपरे \ 
अन्ये कलियुगे नृणां युगह्वासानुरूपतः ॥ मनु १।८५ 


अर्थात्‌ सत्ययुग में धमं कुछ दूसरे ही. ढंग का रहा । चेता ओौर द्वापर. मे इसके 
कुछ ओर ही रूप रहे तथा इस कलियुग मे अन्य प्रकारके ही धमं की व्यत्रस्थाहै.। 
युग के. अनुरूप ध्म के स्वरूप मृ भी परिवतंन होता रहता है । 


.“इस "बात कौ समर्थन महाभारत तथा बोधायनधमंसुत्र मे भी होता है । इनके 
अनुसार धमं तीन प्रकार का होता है--(१) वेदोक्त, (२) धमंशास््रो के द्वारा कथित 
तथा (३) पंरभ्परा या दिष्ट जनो से प्राप्त।* धमंकेयेतीनोही स्रोत जब संगंमको 
प्राप्त होते थे तंभी महाधमं र्प॑ प्रयाग के स्वरूप का निर्माण होता था, जो सभी. वंगं के 
व्यक्तियों, यहां तक कि प्राणिमात्र के लि भी रिरोधायं हभ करता था । 


१. ओर देखिये-मनु° ७।१७,. महाभारत १५।१० । 
२. वेदोक्तः परमो धमं: स्मृतिशास्त्रगतोऽपरः । 
 चिषटचीणः परः प्रोक्तस्त्रयो. धर्माः सनातनाः. ॥ अनुशासनपवं १४५।६५ 
त्रिविधं धमंलक्षणम्‌ । वनपवं २०७।८६३.। उपदिशो धर्मः प्रतिवेदम्‌ । स्मार्तो दितीयः-१ 
तृतीयः शिष्टागमः । बौधायनधमसूतव्र १११1 ~: 


॥। 
> 4 1 स ०, ००१८० 
^ ~ ५५ ०, $ +. ५ 8 


प्रिसवाद र्‌ 








प्राचीन संस्कृत-साहित्य मे मांनव संमतां | २३१ 
स्रियो कौ-अवस्था 
स्वगं एवं अपवगं के माग॑भूत भारत के सुदूर अतीत के परिङीलन से यह्‌ बात 

स्पष्टहो जातीरहै कि इस देर मे अत्यन्त प्राचीन कालसे ही ख्ियों को गौरवास्पद 
स्थिति प्राप्त थी । उन्हं अरद्धागिनीका दर्जाप्राप्तथा। वे देवी कही जाती थीं। इस 
देश के धामिक साहित्य ने जहाँ एक ओर विष्णु, शिव, गणेज्ञ तथा इन्द्र॒ आदि देवों 
की कल्पना की है वहीं उसने दुर्गा, महाकालो, महालक्ष्मी एवं महासरस्वती की भी 
आदरास्पद सत्ता स्वीकार कीहै। हमारे देश के दारंनिकों ने भी शक्ति की कल्पना 
बरह्म से कम नहींकीदहै।. यदि वे कालीम शिव की आराधनासे मुक्ति की कामना 
करतेथे तो विन्ध्य की उपत्यका मे विराजमान मां दुर्गा की अचंनासे ध्म, अथं, 
काम एवं मोक्ष की भी अभिलाषा रखते थे । यदि हिमाल्य की उत्तुङ्घ श्ृद्कलाओं 
के मध्य नरनारायण का ददन ` कर उन्हं शान्ति मिरुती थी तो भारत के सुदूर 
दक्षिण कन्याकुमारो मे तपस्यारत कुमारी पावती के समक्ष श्रद्धावनत हो, वे सारी 
मनोकामनाएं पूरी करने की अभिलाषा रखते थे । इस तरह हुम देखते हैँ कि इस देश 
के अत्यन्त प्राचीन परिवेदा मे स्त्रियो का दर्जा प्रायः पुरूषो के ही समक्क्षथा। ` 

हमारे देश मे विवाह एकमात्र देन्द्रि सुख की . तुप्तिके ल्यिहीः नथा, 
महषियों ने जिन कारणों से विवाह की आवश्यकता बतलाई है, उनमे धार्मिक कृत्यो 
का सम्पादन तथा पुत्रोत्पादन प्रमुख थे । धम॑पत्नी के बिना पुरुष . अपुणं थे, उन्टं 
धामिक कृत्यो के सम्पादन का पूणं अधिकार प्राप्त न था ।* आखिर मर्यदिापुरुषोत्तम 
राम अश्वमेध की याज्ञिक क्रिया तभी सम्परत्न कर सके, जब उन्होने अपने वाम भाग 
मे सीता की सुवणंप्रतिमा स्थापित की विवाहं का दूसरा प्रमुख कारण था काला- 
नुसार द्यी के साथ निवास कर पुत्र उत्पन्न करना, क्योकि .इसके बिना -कोई भी 
व्यक्ति पितु-ऋण से उक्रण नहीं माना जा सक्ता था ।. एेत््रिय सुख तो विवाह का 
अन्तिम एवं निम्नतम कारण था | . . - . - -.. ~ - 
स्री-शिक्षा ` 4 
` ` यह एक बहुत बडी विचित्र बात है, ओर बहुत. लोगों कोः यह्‌ जानकर आश्चयं 
भी होगा कि वतंमान तथा मध्यकाल की अपेक्षा प्राचीनकाल मे खयो की शैक्षणिक 
अवस्था कहीं दिव्य एवं भव्य थी । विश्च के उपर्ग्ध प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद की 
कतिपय ऋचायें पूज्य भारतीय नारियों के द्वारा रची गई ह। जिन भारतीय 
लछलनाओं ने अपनी बौद्धिक परिपक्वता तथा मानसिक उच्च धरातकता के साथ 


१, अयज्ञियो वा एष योऽपत्नीकः । तंत्तिरीय ब्रा० २, २, २, ६। 
पर्सिं लाव? 








२३२ श्नारतीय चिन्तन की परस्परा मे नवीन सस्मावनाणएे 


अपनी कवित्व शक्ति से ऋण्वेद को समृद्ध कर महषियों की समकक्षता अजित कौ 
है, उनमें "आपाला' “चोषा काक्षीवती" तथा विश्ववारा" अग्रणी हँ । मिथिलाधिपति, 
अध्यात्मतच्ववेत्ता महाराज जनक की सभा के उज्ज्वल हीरक, अपने जमाने के बेजोड 
दार्शनिक याज्ञवल्क्य की दो खियांँ थीं, जिनमें मेत्रेयी अपते पति की ही भांति सव॑दा 
सत्यज्ञान की खोज मे ही रत रहा करती थी । किसी समय भौतिक सम्पत्ति को बात 
करने पर॒ उसने अपने पति से कहा था-“जिससे मे अमर नहीं हो सकूगी उससे 
मेरा क्या प्रयोजन "° महाराज जनक की ही सभा की मध्यमणि थीं महादेवी गार्गो 
उस समय विरले ही ताकिक, दाडंनिक व्यक्ति, अध्यात्मक्षेत्र के उत्तर प्रत्यत्तर कर्ताओं 
से अग्रणी, तेजस्वी व्यक्तित्व गार्गी के साथ शाखार्थं करने का साहस कर पाते थे । 
उसने दार्शनिक शिरोमणि याज्ञवल्क्य के भी दांत खट कर दिये थे । दिग्गज विद्टानों 
को भी उसका सामना करने पर दिग््रम हो जाया करता था 1: 

वैदिक तथा दाश्ंनिक जगत्‌ मे अपनी प्रतिमा से जगती को आलोकित करने 
वाटी इस धरती की नारियाँ लौकिक काव्य निर्माणमे भी पुरुषोसे पीडन थों। 
जिन कवियित्रियों ने अपनी कल्पना से संस्कृत-साहित्य को चतुदिक्‌ श्रौसम्पन्न किया 
है उनमे विज्जका, अवन्तिसुन्दरी तथा शीला भटारिका आदि का नाम चिरस्मरणीय 
रहेगा । ` | 

प्राचीन कार में पुरुषों की ही भांति ख्यो को भी उपनयन तथा वेदाध्ययन 
का अधिकार प्राप्त था। स्मृतिकार हारीत ने सियो के उपनयन तथा वेदाध्ययन 
सम्बन्धी अधिकार की व्याख्या दे रखी है । विश्व-विश्रूत भाषावेज्ञानिक पाणिनि ने 
भी “आचार्या' एवं "उपाध्याया" शब्दों के साधनाथं व्युत्पत्ति दी है ।° इससे यह स्पष्ट 
प्रतीत होता है किं सूत्र एवं वातिक काल मे स्त्रियां पुरुषों की ही मति गुर्कुलो मे 
देदा-विदेग से आये हुए श्वद्धावनत रिष्यो को पढ़ाया करती थीं । ५) नि 

यदि हम भारत के अतीत काल के विषय में जरा सावधानी से विचार करने 
का प्रयास करतो हमें यह जानकर आश्चयं होता दै कि उस काल मे भी सामान्य रूप 
से नारियों मे शिक्षा का प्रचुर प्रचार था। गोभिलगृह्यसुत्र* तथा काठकगृह्यसुत्र ^ से 
यह पता चरता है कि उस समय की दृलहिनें प्रायः शिक्षित हु करती थीं । वे अपने 
विवाह के अवसर पर वर के साथ ही मन््ोच्चारण कियाकरतीथीं। स्पष्टहेकि 


१. बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ २।४।१-३ । २. वही ३।७।८ । 
३. कारिका ४।१।५९ तथा ३।३।२१ । ४. २।१।१९-२० । 
4. = २३1 
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उस समय तक खियों को वेदिक मन्त्रोंके उच्चारण का अधिकार उपलब्ध था। 
कामसत्र से भी खियों की सामान्य शिक्षा का परिज्ञान होता है । आचायं वात्स्यायन 
ते नवपरिणीताओं के प्रेम-पत्र की चर्चा की है कविता-कामिनी के विलास महाकवि 
कालिदासके कारु तक भी, आजकीदही भांति, प्रेम-पत्र की परिपाटी का पयत 
प्रचरन था । जगद्धिदित नाटक अभिज्ञानशाकुन्तलम्‌' मे नायिका शकुन्तला के द्रारा 
दुष्यन्त को प्रेम-पत्र लिखने की चर्चा की गई है । 

किन्तु बडे दुःख के साथ छिखना पडतारहै किजो नारियाँ मन्तरद्रशाथीं, 
ऋग्वेद की निर्मात्री थीं, जो वेदिक ऋचाओं से दूसरों को पावन करने की क्षमता 
रखती थीं, पावन अवसरों पर॒ जिन्हें वेदिक मन्त्रों के उच्चारण का पूणं अधिकार 
प्राप्तथा, वेहीवादमे वेदिक साहित्य के प्रभाव के हासोन्मुख होने पर तथा 
स्म॒तियों के उद्गम कार तक आते-आते वेदिकं मन्त्रों के उच्चारण के भी अधिकार से 
वंचित कर दी गई । उनका वेदाध्ययन तथा मन्त्रोच्चारण आदि का अधिकार छीन 
लिया गया । वेदों के अध्ययन तथा संस्कारों आदि की दष्ट से उनकी गणना शूद्रो की 
श्रेणी में की जाने ठगी । प्रायः सभी स्मृतिर्या, पुराण तथा महाभारत स्त्रियों के वेदा- 
ध्ययन के निषेधके वारे मे एक मत ह ।* यद्यपि कालान्तर मे स्त्रियों को वेदिक 
अधिकार से वंचित कर दिया गया था, किन्तु उनका सामान्य अध्ययन फिर भी 
अबाध गति से चरता रहा । 
सह्शिक्षा 

इस देश मे संहिताकाल से लेकर सुत्र-कार (६०० ई० पु०से ई० सनु° के 
आरम्भ) पयन्त खी रिक्षाका प्रसार प्रचुरमात्रा मेथा। यतः खी रिक्षा के लिये 
कहीं भी अलग विधान नहीं मिलता, इससे प्रतीत होता है किं बालक एवं बालिकाणे 
सभी एक ही गुरु के समक्ष वेठकर साथ-साथ रिक्षा ग्रहण किया करते थे। गुरसे. 
उप. पाते ओर अपने भविष्य का निर्माण करतेथे। सह्‌ शिक्षाकी ज्ञलकं हम 
भवभूति के 'मारूती माधव रूपक मे स्पष्ट रूप से देखे सकते ह । 
विवाह 


ऋर्वेद के परिशीलन से यह्‌ विदित होता है कि क्डकियों को स्वयं वर चुनने 


का अधिकार प्राप्त था।* इससे यह भी प्रतीत हो जाता है कि लड़कियां वयस्क हो . 


१. शाकुन्तलम्‌-३।१२-१३ 
स्वद्‌ द्रदधिजबन्धूनां तरयी न श्रुतिगोचरा । मागवत १।४।२५ । 

३. “अयि, किन वेत्सि यदेकत्र नो विद्यापरिग्रहाय नानादिगन्तवासिनां साहुचयं मासीत्‌ 1" 
(प्रथम अंक) । ४. ऋग्वेद १०।२७।१२ । 


परि खं बा -२े 
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जाने पर विवाह किया करती थीं । किन्तु वय-सम्बन्धी निरिचतता के विषय मे कोई 
एक सुदूढ्‌ नियम न था । ऋण्वेद मेँ ही अल्पवयस्का ल्डकियों के विवाह के भी संकेत 
उपरुन्ध होते हँ । कु स्ियाँ आजीवन अविवाहित रह जाया करती थीं ।१ 


गृह्यसुत्रों के अध्ययन से पता चता है कि उनके काल में युवती हो जाने के 
बाद ही खियों का विवाह होता था, क्योकि विवाह के अनन्तर कतिपय दिनों के 
भीतर ही नवपरिणीता के साथ वर के संयोग-संभोग का आदेश मिरता है । वषं के 
भीतर ही पृ्रोत्पादन का आशीवदि प्रदान किया जाता था । ई° प° ६०० से प्रथम 
रती तक प्रायः युवती च्या ही विवाहित होती थीं, किन्तु बाद में २०० ई० के 
रुगभग (याज्ञवल्क्यस्मृति का काल) यौवन-प्राप्षि के पूवं ही उनके विवाह का विधान 
मिलता है । 


बहुपत्नीकता तथा बहुभतंकता 


यद्यपि वैदिक साहित्य के आलोडन से यह्‌ बात सूर्यं की भांति प्रकाशित हो 
जाती है कि उन -दिनों तक एकं पत्नीकता का ही आदशं था किन्तु बहुपत्नीकता के 
भी उदाहरण मिल ही जाते हैँ । ऋग्वेद तथा अथर्ववेद मे पत्नी के दवारा सौत के-प्रति 
अपने प्राण-प्रिय पति के प्रेम को घटाने कै लिये, उसके आकषंण को सौत की ओर से 
मोडने के चिये मन्त्र पढ़ा गया है ।उ कऋण्वेद से यहं बात विदित होती है कि इन्द्र की 
कद रानियां थीं ।* महाराज हरि्चनदर की पूरीःपूरी एक सौ पतिनियांँ थीं ।* बहुत सी 
पत्नियों को एक साथ रखने की यह भगोड़ी प्रथा केवल राजाओं-महाराजाओं त 
ही परिसीमित न थी । आधिक दुष्ट से सामान्य व्यक्ति भी एक से अधिक पत्नियों का 
आनन्द लेना चाहते थे । मिथिला के प्रसिद्ध दाशंनिक याज्ञवल्क्य की दो पत्नियां थी- 
कात्यायनी एवं मैत्रेयी । | 


सांसारिक सुखो की अभिलाषा-रज्जु प्रत्येक प्राणी के हृदय को जकड़ कर जड 
बना देती है । यद्यपि एक से अधिक पत्नी पालने की प्रथा ऋश्वेद से वतमानः काल 
तक ` अक्षुण्ण रूप से उपलब्ध होती है, तथापि संहिता-काल से लेकर सुत्र-काल तथा 


१. साऽहं तस्मिन कुर जाता मतं यं सति मद्विधे । विनीता मोक्षधर्मेषु चराम्येका मुनित्रतम्‌ ॥ 
महाभारत, १२, ३२५, १९३.॥ _ 

२. --चरादमीक्रि यमायुण २।११९।३४ । ३. ऋ्वेद १०।१४५ तथा अथववेद ३।१८ । 

४, ऋ्वेद {०१५९ ॥ . ` ५. एेतरेय ब्राह्मण ३३।१। | 


व्रिसंणाद -२ 
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प्राचीन संस्कृत-साहित्य मे मानवे समतौ १६५ 


बाद के साहित्य मे भी एक विवाह आदश माना गया है । स्वयं ऋष्वेद मे भी बहुतः 
सी खियों को रखना मंहान्‌ कष्टकारकं बतखाया गया है । 


जिस प्रकार एक पुरुष एक ही समय मे एक से अधिक पतिनयों को रख सकता 
था, उनसे अपना मनोरंजन कर सकता था, उसी प्रकार खियों को एक साथ एकर से 
अधिक पति रखने का अधिकार प्राप्त न था । तैत्तिरीय संहिता" एवं एेतरेय ब्राह्मण 
करे अध्ययन से यह्‌ बात सुस्पष्ट विदित होती है कि उनके प्रणयन-काल तक भारत- 
वसुन्धरा पर कहीं भी बहुभतुंकता का पता नहीं था 1 एकं मात्र द्रीपदी के उदाहरण 
को छोड़कर समग्र संस्कृत साहित्य मे एक भी एेसा स्थल नहीं है, जिससे बहुभतृंकता 
का पता चल सके अथवा समर्थन हो । महाभारत मे यह स्पष्ट लिखा है कि जब रोगों 
को इस बात का पता चखा कि युधिष्ठिर ने द्रौपदी को सभो भाइयों की पल्नी मान 
लिया है, तो उनके आश्चयं का ठिकाना न रहा । उनके लिये यहं एकदम अस्वाभाविक 
तथा विधान-विहीन बात थी । जब युधिष्ठिर को यह्‌ समञ्ञाने का प्रबल प्रयास किया 
गया कि इस तरह की बात अव्यावहारिक तथा परम्परा विरूढ है, तब उन्होने उत्तर 
दिया-इस तरह का कायं पहर भी होता था 1 अपने पक्च के समथंन के चयि 
उन्होनि दो उदाहरण प्रस्तुत करते हृए कहा कि--'जटिला गौतमी" सप्तषियों की पत्नी 
थी तथा सभी दश प्राचेतस भाई, वार्क्षी के पति थे । किन्तु इस प्रकार के उदाहरण 
महाभारत के उक्त स्थल को छोडकर ओर कहीं नहीं मिरते । अतः इनकी. एतिहा- 
सिकता को असंदिग्ध नहीं माना जा संकता । तत्कारीन समाज बहुभतुंकता को प्रथा 
को निन्दनीय मानता था । सभा पव॑ मेकणं ने द्रौपदी को वेश्या कहा है, क्योकि वह्‌ 
एक साथ पांच पाण्डवो की पत्नी थी । 


अन्तर्जातीय विवाह 


अन्तर्जातीयं विवाह सूत्र ग्रन्थों के काल तक वैध प्रतीत होते हैँ । वसिष्ठ 
धमसू के अनुसार शुद्र स्री के साथ उच्चवणं के व्यक्ति विवाह कर सकते थे । किन्तु 
इस तरह का विवाह धार्मिकं कत्य के च्य नीं अपितु आमोद-प्रभोदं के चये 
सांसारिक आनन्द के लियि हुआ करता था । धामिक कृत्य का सम्पादन तो उच्चवणं 
का व्यक्ति सवर्णास्ीके साथही करने का अधिकारी था।* किन्तु यहां यह्‌ ध्यान 


 स्लनाहै कि भूब्रकाल या तरकाल ते पूव भी अन्तर्ातीय विवाह स्वामानिकं एत 


१. तंत्तिरीय संहिता ६।६।४।३, ६।५।२।४ ।. ` -. २. .एेतरेय ब्राह्मण. १२।११ 1. ~: .५ 
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सामान्य रूप से प्रचलिति न थे । जव कोई शूद्रा कन्या अत्यन्त सुन्दरी हो, उसके 
सौन्दयं, शरीर गठन तथा गुणों की चर्चा चतुदिक्‌ प्रसरित हो रही हो, तभी कोड 
उच्ववणं का व्यक्ति उसे अङ्घखीकार करता था" आखिर आमोद-प्रमोद कडा-ककंट से 
नही, अपितु चित्ताकषंक वस्तुओं से ही तो होता है । यहाँ यह स्मरणीय है कि प्राचीन 
संस्कृत साहित्य मँ अन्तजतीय विवाह के नाम पर जो कुछ छूट दी गई है उसका 
केवल इतना ही अथं है कि उच्च वणं के व्यक्ति निम्नवर्णंकीसखीसे विवाह कर 
सकते थे । कोई भी शूद्र उच्च वणं की कन्या के साथ विवाह करने का अधि- 
कारीनथा। 
विवाहादि सम्बन्धी यह्‌ उदारता सूत्र काल के वाद क्रमशः लूप्त होती गई 
ओर स्मरृतियों तथा पुराणों के समय तक आते-आते विवाह सम्बन्धी कठोर नियम बन 
चुके थे । यद्यपि मनुस्मृति मे अन्तर्जातीय विवाह की की यत्र-तत्र देखी जा सकती 
हे, किन्तु कुर मिलाकर जोडने-घटाने पर निषेध पक्ष ही प्रबल प्रतीत होता है 3 
विधवा-विवाह्‌ 
हिन्द्‌ समाज मेँ ऋग्वेद से ठेकर आज तक विधवा खियों की दशा मँ कुं 
विशेष उल्छेखनीय अन्तर नहीं आया है । ऋग्वेद मे विधवा की जो कु धूमिल श्चांकी 
मिलती है उससे विदित होता है कि वे समाज की उपेक्षिता महिकाएं थीं । समाज के 
अवांछनीय तत्त्वों से उन्हें स्वंदा भय बना रहता था । धम्॑ञाख्नों तथा पुराणों से 
विदित होता है कि उन दिनों विधवा खियों का जीवन कठोर तपस्या का जीवन था । 
श्ज्गार तथा प्रसाधन को बाततो दुर्‌ रही, भर पेट भोजन ओर आरामकी नींद भी 
उन्हें दुभ थी । तपस्या की तपती आगमे शरीर को सुखाकर कांटा बना देना, 
सौन्दयं की विकसती कटी को भूख की ज्वाला में ज्ुल्सा कर सुखा देना ही उनका 
धमं था । विवाहादि मांगलिक उत्सवो मे उनका दर्शन धूमकेतु की भांति अमंगलकारी 
समज्ञा जाता था। यात्राके आरम्भमे यदिवे सामने आ जायं तो उनका मिलन 
सियारिन के दर्शन कौ तरह्‌ अपशकुन माना जाता था । केवल जीवन यात्राको 
चलाने भर के लिये आवदयक सम्पत्ति पर ही उनका अधिकार था। शां मं 
विधवा-विवाह के लिये यत्र तत्र चर्चा पाई जाती है ।* परन्तु दस प्रकार को चर्चा 


१. स्त्रीरत्नं दुष्कुलादपि ॥ मनुस्मृति २।२३८। २ देखिये-मनुस्मृति ३।१३ । 

३. न ब्राह्मणक्षत्रिययोरापद्यपि हि तिष्ठतोः । कस्मिरिचदपि वत्तान्ते श द्रा भार्योपदिद्यते ॥ 
सनु ° ३।१४ । 

४. को वां रयुत्रा विधवेव देवरम्‌ । ऋग्वेद १०।४०।२ । 
नारी तु पत्यभावे वं देवरं कृणुते पतिम्‌ । महाभारत १३।१२।१९ । 


वंरिवंबाब-२ 
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केवल कुछ अपवाद मावर है, सूखते हुए वंशवृक्च को पुनरुज्जीवित करने के चयि 
प्रयास मात्र है! धमं्ञाख्लकारों का बहुमत विधवाओं के तपस्वी .जीवन काही 
पक्षपाती था । 


स्रियो के कुछ विशेषाधिकार 


कुछ माने मे भारतीय खियों कों पुरुषों की अपेक्षा विशिष्ट अधिकार प्राप्त थे । 
खियों की हत्या नहीं की जा सकती थी । मागं आदि में उन्हं आगे निकल जाने का 
अवसर प्रदान किया जाता था । पतित व्यक्ति का पुत्र पतित माना जाता था, किन्तु 
पतित की कन्या पतित नहीं समन्ची जाती थी, वह स्वाभाविक रूप से समाज-ग्राह्य 
थी ।° समान अपराध के लिये खियों को पुरुषों की अपेक्षा आधा ही प्रायश्चित्त करना 
पडता था । ब्राह्मणों की भांति स्ियाँ भी करमुक्त थीं ।* घाट आदि को उतराई में 
भी उन्हें कोई कर नहीं देना पडता था । खी-घन के अधिकार मे पुत्रों की अपेक्षा 
पुत्रियों को प्रमुखता प्राप्त थी । (मनु° ९।१३१) । 


जहां तक पारिवारिक परिवेश मे खी के अधिकार की बात है, उसका स्थान 
असंदिग्धरूप से सर्वोपरि था । "गहिणीगृहसुच्यते" पत्नी को "गृह" ही कहा जाता था । 
वह घर की सावभौम सास्राज्ञी थी, परिवार के सदस्यों को उचित पुरस्कार प्रदाता 
थी । उसका गौरव पिता के गौरव से एक हजार गुना अधिक था । घर का देनन्दिन 
एवं वार्षिक वजट उसके हाथों मे रहता था। उसे घर की सारी सूक्ष्म बातें ज्ञात 
रहा करती थीं ।* 
दायभाग | 


मनु के अनुसार दाय-भाग की दृष्टि से पुत्री एवं पत्र समान थे, दोनों ही दाय 
के अधिकारी थे। किन्तु अन्य प्रसंगो के विवरण से पता चलता है कि पत्र की अनु- 
पस्थितिमे ही पत्री को दाय-भाग की अधिकारिणी माना जाता था। पत्र के अभाव 
मे पुत्री के रहते कोई अन्य सम्बन्धी आदि किसी व्यक्ति के धन का अधिकारी नहीं 
माना जाताथा।" , 


वरिष्ठधमंसू त्र १३।५१-५३, आप० ध० सु° २।६।१३।४; आदि । 
आप० ध० सू° २।१०।२६।१०-११। 

सहसरं तु पितृनु माता गौरवेणातिरिच्यते । मनु° २।१४५ । 
महाभारत, वनपवं (अ० २३३) ओर कामसूत्र (६।१।३२) । 

५. यथैवात्मा तथा पुत्रः पुत्रेण दुर्हिता समा । 

तस्यामात्मनि तिष्ठन्त्यां कथमन्यो धनं हरेत्‌ ॥ मनु ° ९।१३० । 


९ ~ ८५ ८० 


परिसंवाद-२ 

















रश भारतीय चिन्तन -की परम्परा भे नवीन.सम्मावनाष 


1 वस्तुतः एेसी परम्परा वैदिक काल में ही प्रतिष्ठित हो च॒की थी । उदाहरणार्थं 
ऋग्वेद मे उषा की उपमा उस नारीसे दी गर्दै, जो भ्राता के अभावे पिताके 
` धन को प्राप्त करती है । (ऋग्वेद १।१२४) 

खियाँ राज्य-शासन की भी अधिकारिणी हुमा करती थीं । रामायण मे राम 
के वन गमन की बात उपस्थित होने पर सीता को सिहासन देने की बात आई है ।° 


महाभारत मे भीष्म ने युधिष्ठिर को सलाह दी है कि- युद्ध मे मत राजाओं को यदि 


कोई पुत्र न हो तो उनकी पृत्रियों को सिहासन पर अभिषिक्त कर दिया जाय ।२ 


रघुवंश के अनुसार अग्निविषं की मृत्यु के बाद उसकी पटरानी सिंहासन "पर 
बेटी थीं ।3 


श्रो की स्थिति 


संसार को निथमित एवं सन्तुकित रूप से-चखाने के लिये वैदिक साहित्य के 
आरम्भिक काल से ही समूचे समाजको चार वर्गोया वर्णो में विभक्त पाया जाता 
है । इन वर्णों की उत्पत्ति को कल्पना वैदिक साहित्य के कुछ विलक्षण ठंगसे ही 
की गई है । इसके अनुसार आदि पुरुष विष्णु के मुख से ब्राह्मणों, बाहुं से क्षत्रियो, 
जाधों से वेश्यो तथा पैर से श्रो की उत्पत्ति हुई है । वर्णो की उत्पत्ति विषयक यह्‌ 
कल्पना संहिताकाल से आरम्भ कर स्मृति-ग्रन्थों तथा पुराणों के कार तक अक्षुण्ण 
रूप से प्रवाहित होती चली आई है।* समग्र संस्कृत-साहित्य वरर्णो की -उत्पत्ति- 
विषयकं इसी विचारधारा से उद्रेकित है । ध 


शूद्र समाज का वह्‌ नि्ृष्ट वगं माना जाता रहा है, जिसका कर्तव्य था द्विज 


अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वैश्य की परिचर्या । परिचर्या के चयि ही वह प्रजापति 
-केद्वारा रचा गयाहै। यही उसका शाख्रविहित कभं है । घनसंचय का अधिकार 
शूद्र को नहीं था। धामिक कायं के सम्पादन मेँ भी कह स्वतन्त्र न था । इसके लिये 
उसे राजा से आज्ञा प्राप्त करना आवदइ्यक था । स्वामीके द्वारा धारण कर छोडी 
गद वस्तुएं ही उसका धन था । शूद्र का अपना कोई धन नहीं था । उसके सारे धन 
पर उसके स्वामी का ही अधिकार था। यह्‌ स्वामी का ही पावन कर्तव्य था कि वह्‌ 
अपनी शुश्रूषा में लगे शूद्र के समूचे परिवार के भरण-पोषण की व्यवस्था करे ।* 


१. देखिये-२।३७।३८ । २. देखिये-१२।३२।२३ । ३. देखिये-१९।५५ | 
४. देखिये-मनु° १।८७ । तथा भागवत ११।५।२ । ` 
५. देखिये-महामारत, गान्तिपवं, ६०।२८-३७ । 


वरिस 
> वरिसरव्राद-२ 
१" = 6 ॥ 
४ ^ ^“. ^ 9. * 
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शुद्र एवं शिक्षा 

दद्र वेद बहिष्कृत था । उसे वेद पढ़ने का अधिकार बिलकुल प्राप्तन थां । 
वह्‌ इतिहास पुराण आदि सुन सकता था । ग्यासासन पर बैठ करं इतिहास-पुराण 
आदि की व्याख्या करने का अधिकार शुद्र को नहीं प्राप्त था । यतः वेदिक मन्त्रो के 
उच्चारण का अधिकार शद्रकोप्राप्तन था, अतः वह्‌ वैदिक यज्ञोंकोभी करनेका 
अधिकारीनयथा। श्र की नियमित शिक्षा का कहीं विस्तृत निदंड उपलब्ध नहीं 
होता 1 वह्‌ हस्तरिल्प आदि की रिक्षा किसी गुरु से ठे सकता था । किन्तु कोई भी 
उच्च वणं का व्यक्ति किसी शूद्र को किसी भी तरह्‌ की शिक्षा के ल्य अपना रिंष्य नहीं 


` बनाता था । अपने जमाने के बेजोड धनुर, धनुविद्या के परमाचायं आचाय दोण 


ब्राह्मण ये । उन्होने धनुधिद्या की रिक्षा ठेने के व्यि श्रद्धा के साथ अपने पास आये 
हुए भील कुमार एककव्य को इसलिये अस्वीकार कर दिया था, क्योकि वह्‌ शुद्र था । 
वेदों, उपनिषदों तथा स्मृतियों आदि के अध्ययन में रुद्रका अधिकारनथा।.* .. 
समूचे संस्कृत-साहित्य मे, जहां तक मुस्तं ज्ञात है, एक भो रूद्र आचायं का 
पता नहीं चलता, जिससे रिष्य-गण विद्याध्ययन करते रहे हों । हां मनुस्म्रति१ मे 
अत्यन्त क्षीण यह संकेत अवश्य मिक्ता है कि जब तब जह-तहा कोई अध्यात्म- 


 तच्वोपदेष्टा श्ुद्रहो जाता है, जिससे उच्च वणं के रोगों को भी कल्याणकारी ज्ञान 


ठे लेना चाहिये । किन्तु यह्‌ केव धमं व्यवस्थामात्र प्रतीत होती है । 


शुद्र का यज्ञ एवं देवपुजा सम्बन्धी अधिकार 


आरम्भ मे श्ुदरो के यज्ञ एवं देवपुजा आदि के विषय मेँ कूछ अधिकं कठोर 
नियम न ये । ब्राह्मण क्षत्रिय एवं वेशय की भांति शुद्र भी यज्ञ कर अपने लिये स्वगं 
की सीदी का निर्माण कर सकता था, देवपूजा कर मुक्ति के द्वार तकं पर्हुच सकता 
था । बादरि नामक एक प्राचीन आचायं ने लिखा है कि द्ुद्र भी यज्ञ कर सकते हैर 
भारदाजभौतसृुत्र ने कुछ प्राचीन आचार्यो का मत प्रकाशित किया है, जिसके 
अनुसार शुद्र भी तीनों वैदिक अग्नि जलाकर अपने त्रिविध तापो का उपशसन कर 
सकते थेऽ । महाभारत के अनुसार तीनों वर्णो की भांति शुद्र भी यज्ञकर सकता 
था । किन्तु उसे स्वाहाकार, वषट्कार तथा वैदिक मन्त्रों के प्रयोग का अधिकार 


प्राप्त न था । वह्‌ यज्ञ (पाकयज्ञ) की समाप्ति पर यथेच्छ दक्षिणा भी दे सकता था । 


१.. देखिये-मनु° २।२३८ ओर उसपर कुल्लूकमद् को टीका । ८ 
२. (निमित्तार्थेन वादरिस्तस्माःसर्वाधिकारं स्यात्‌ ।' जैमिनी १।३।२७ । ` 
३.. भारद्वाजश्रौतसूत्र ५।२।८ । | 
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-२४० भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


महाभारत के अनुसार पैजवन नामक एक शूद्र ने एेनद्राण्न यज्ञ की समाप्ति पर दक्षिणा 
के रूप मे एक लाख पूणंपात्र दान किया था ।१ 
पेजवन शूद्र की एक बहुत महत्वपुणं कथा स्कन्दपुराण के ब्राह्म खण्ड मेँ आती 

हे । कथा का अतिसंक्षिप्त प्रारूप इस प्रकार है-पैजवन विष्णु एवं ब्राह्मणों का पूजक 
था । उसके पास विशाल सम्पत्ति थी। उसका व्यापार अपने देश के भीतर तथा 
बाहर भी चला करता था । सम्पत्ति देकर वह दूसरे लोगों को भी व्यापार करने की 
प्रेरणा दिया करता था । व्यापार से उसने विवुल सम्पत्ति अजित की थी । वह्‌ नित्य 
देव-पूजा करता तथा दान देता था। देवमन्दिरोका भी वह्‌ निर्माण करवाता 
था । एक वार उसके घर गालव सुनि पधारे । उन्होने पैजवन से कहा-- "चातुर्मास्य 
मे तुम्हें विष्णु की कथाका सेवन करना चाहिए, विष्णु की स्तुति, पूजा ध्यान ओर 
शालग्राम कौ अ्च॑ना भी करनी चाहिए ।' इस पर पैजवन शूद्र ने कटा- भं श्र 
ह । अतः शालग्राम विष्णु की पूजा कंसे कर सकता हँ ? गालव मुनि ने व्यवस्था 
को--श्नाह्यण, क्षत्रिय एवं वेश्य की भाति सदाचारी शुद्र भी शालग्राम--शिला कौ 
पूजा कर सकता हे ॥' 
इस कथ।नक से जो कतिपय तथ्य सामने आते हें, उनसे स्पष्ट प्रतीत होता 
है कि यद्यपि शद्रोंको वेदों के अध्ययन एवं उनके मन्त्रोच्चारण का अधिकार महा- 
भारत के समय तक ॒परहुंचते पर्टुचते समाप्त हौ चुका था । किन्तु यज्ञ करने, दक्षिणा 
देने, एवं मूति पूजा आदि का अधिकार शुद्रोँको भी ब्राहमण आदिके समानही 
उपकन्ध था । व उस तरह अचत न थे जेसा कि कालान्तर मँ व्यवहार किया जाने 
र्गा । स्मृति-कारों ने श्रो को कूप, बावली आदि कै निर्माण कराने तथा मन्तो के 
विना कुछ सामान्य धार्मिक कल्यो कै संपादन का ही अधिकार प्रदान किया है । श्र 
एकमात्र गृहस्थ आश्रम ही ग्रहण करने का अधिकारी था। 
शरद्र एवं सरकारी नौकरियां ओर न्यायालय 


अन्यवर्णोकी भति शद्रभी सरकारी नौकरियोंमे स्थान पा सकते ओर 
समानता के अधिकारके साथ रह सक्तेथे। कमसे कम सरकारी सेनामेंतो 


उनकी एेसी ही स्थिति थी । सम्भवतः राजा की सेनाओं ये एक दल शूद्र सेना का 
भी रहता था 13 


प्राचीन समय मे न्यायाल्यों की भी समुचित व्यवस्था थी । इन न्यायाल्यों मं 
देश की सारी प्रजा भपने ल्य न्यायकी मांग कर सकती.थी । न्यायालय कै समंक्ष 


१. चान्तिपवं ६०।३९ । २. देखिये -मृच्छकटिक ६।२३ । ३. कौटिल्य-९।२ । 
पशिसंवाद-२ | 














प्राचीन संस्कृत-साहित्य मे मानव समता २४१ 


डच-नीच का कोई भेद-भाव न था। न्यायालय की तुला सबके ल्यि समानरूपसे 
सुखभ थी । | 

श्र राज्य कायं के संचार्नमे भी सहयोग करता था । वह्‌ राजा की मन्त्रि 
परिषद्‌ का भी सदस्य होता था, जेसा कि हमने पीछे के प्रकरण में देखा है । 

श्रो को जहाँ एक ओर कतिपय बातों मे उच्च वर्णो के समान अधिकार प्राप्त 
नहीं थे, वहीं उन्दं कुछ विशिष्ट सुविधाएं भी सुरुभ थो । शूद्र, ब्राह्मणों एवं क्षत्रियो के 
कु विशिष्ट व्यवसायों को छोडकर कोई भौ व्यवसाय कर॒ सकते थे । वह्‌ कु भी 
खा-पी सकते थे । निषिद्ध भोजन खा लेने पर भी उन्हे प्रायश्ित्तसे शद्ध होने की 
आवइयकता न थी । वे विवाह के अतिरिक्त अन्य संस्कारोंके विशाल जंजाकसे भी 
मुक्तं थे । उनके समक्ष गोत्र-प्रवर की कंक्षट भी न धी । शाखविरुद्ध आचरण करने 
पर भी उन्हें प्रायश्चित करने की आवश्यकता न थी । 


वरिघंवाद २ 
१९ | 











भारतीय धमं-दशन का स्वर सामाजिक समता 
अथवा विषमता 


` डां हषनारायण 

भारतीय दशन भारतीय `धमंरूपी अवेयवी का प्रायः अवयव-विदोष मात्र है 
धमं से व्यतिरिक्त कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं । अतः लोकयात्रा, लोकव्यवहार के विषय 
म दशन प्रत्यक्ष अथवा परोक्ष रूप मे धमं की व्यवस्था को मान कर चरता है, धमं के 
अनुवदन के अतिरिक्त. अपनी ओर से विष कुछ नहीं कहता । ओर तो ओर, जिसे 
चार्वाक अथवा लोकायतदरंन कहा जातारहै वह॒ भी लोकयात्रा का नियमन, 
क +व्याकतव्य का व्यवस्थापन, नहीं करता, जिससे उसे जथन्तभटू का यह उपालम्भ 
सुनना पडा है- 

न॒हि लोकायते किञ्चित्‌ कतंव्यमुपदिशयते । 
वेतण्डिककथेवासौ, न पुनः करिचिदागमः ॥\ 

अर्थात्‌ खोकायत मे कतंव्याकतंव्य का विधान नहीं पाया जाता, अतः वह्‌ 
आगम नहीं प्रत्युत वितण्डावाद मात्र है। जयन्त बौद्धो परभी इसी प्रकारका 
उपालम्भ करता है--"नोौद्धादयोऽपि दुरात्मानो बेदप्रामाण्यनियमिता एव चण्डालादि- 
स्पशं परिहरन्ति ॥* अर्थात्‌ बौद्ध आदि को भी स्पुश्यास्पुर्य-निणंयाथं वेदका ही 
आश्रय रेना पडता है, इनके पास तत्सम्बन्धी अपना कोई विधान नहीं । वाचस्पति- 
मिश्र इसी स्वर में लिखते हैन चंतेषामागमा बणधिमाचारव्यवस्थाहेतवः; नो खलु 
निषकाद्याः क्रियाः इमशानान्ताः प्रजानामेते विदधति । न हि प्रमाणीकृतबौद्धागमा 
अपि लोकयात्रायां श्रुतिस्म्रतीतिहासपुराणनिरपेक्षागममात्रेण प्रवत॑न्ते; अपितु तेऽपि 
““साँव॒तमेतद्‌'' इति ब्रुवाणा लोकयात्रायां श्रुत्यादीन्येवानुसरन्ति 1*3 अर्थात्‌ बौद्धागम 
मे छोकव्धवस्था, अन्त्येष्ठि आदि क्रिया के सम्बन्ध मे कोई विघान नहीं, अतः उन्हे भी 
लोकयात्रा, लोकसंवृति, का निर्वाह वेदशाख के आधार पर ही करने को बाध्य होना 
पडता है । अतः सामाजिक समता के सन्दभं मे भारतीय दर्शन के आकलनाथं दशंन- 
सहकरत आगम अथवा धमं-व्यवस्था का विशेषण अपेक्षित है । 


. न्यायमञ्जरी, प्रमाण-प्रकरण, प° २४७; २. तत्रैव, पृ० २४३ । 
३. न्यायवातिकतात्पयंटीका २।१।६८, प° ४३२ । 


वरियं बाद--२ 

















भारतीय धम-दरांन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २४३ 


विरुद्धधरमध्रियत्व 

भारतीय प्रतिभा की विशेषता है उसका विरुद्धघर्माश्रयत्व । इसे हदयङ्कम 
किये विना प्रस्तुत प्रकरण को प्रकृत परिप्रेशष्य मे प्रतिपादित करना सम्भव नहीं 
प्रतीत होता । 

मुपती सुदु ऽद्‌-दीन आजरुदंः ने उद्‌ के महानु कवि मीर तक्र मीर के विषय में 
कहा था, पस्त-श ब-गायत पस्त व॒ बलन्द-श ब-गरायत बलन्द, अर्थात्‌ मीर का 
निक्रष्ट निक्रद्रतम है ओर उत्कृष्ट उक्कृष्टतम है । मे समक्षता हँ कि कुछ एेसी ही उक्ति 
भारतीय धमं-दशंन के विषय मे भी चरिताथं होती है । 

मौलाना अनब्रुऽ्ल-कलामअाजाद ने अपने तजुमानुष्ट्‌-कर्जान-शीषंक कूरअन- 
भाष्य में एक पते की बात कही है-- यहां फिक्र ( = चिन्तन) व अक्रोदः (= सिद्धान्त) 
को कोई बलन्दी ( = उच्चता) भौ वह्‌ म ( = अन्धविश्वास) व जिहालत (= मूढता). की 
गिरावट से अपने-आप को मह्‌ फूज ( = सुरक्षित) न रख सकी, ओर इ ल्म (= विया) 
व अक्छ ( = बुद्धि) ओर वहम व जिहल ( = मूढता) में हमेशा समक्षौते का सिलसिला 
जारी रहा । इन समन्नोतों ने हिन्दुस्तानी दिभाग को शक्छ व सुरत विगाड दी । 
उसकी फिक्री तरक्क्रियों का तमाम हुस्न ( = सौन्दये) अस्तामी (प्रतिमोपासना- 
सम्बन्धी) अक्रीदों के गदं व गुबार में चप गया ।' महमूदगशज्नवी का सभ्य अप्रतिम 
भारतविद्‌ अब्र रीहान अल्‌ .बेरूनी लिखता है कि हिन्दू प्रतिभा ऊँचे से ऊचे सिद्धान्तो 
आदर्शो ओर घटिया से घटिया मृढग्राहों को एेसी खिचड़ी पकाती है कि ज्ञान ओर 
अज्ञान में कोई मेद ही नहीं रह जाता, मानो किसी शिशु के सामने हीरे-मोती तथा 
कंकड्-पत्थर पड़े ह ओर वह॒ उन्हें गमह्‌ कर दे रहा है । अल्‌-बेरूनी के अनुसार 
दस देश में सृक्ररात के समान कोई नीरक्षीरःविवेकी सुधारक नहीं उत्पन्न हुआ जो 
संस्करति का संस्कार कर सके । फलतः यहां बडे से बडा धर्माचायं भी लोक मे व्याप्त 
कृरीतियों जौर मूढग्राहों पर कभी प्रहार नहीं करता (राजा राममोहन राय, दयानन्द, 
प्रभृति आधुनिकं को बात जाने दीजिए) । यहां जो उचित अथवा अनुचित प्रथा एक 
बार चल पडी, वह स्थायी हो गयी । मेरी एक स्वोपनज्ञ कारिका है-- 

सुरीतयः-कुरीतयः, सुद्ष्टयः-कुद्ष्टयो, 

भवन्ति तस्य चेत्‌ सकृद्‌, भवन्ति शश्वदस्य वे । 
विभागतस्‌ तथा पुनर्‌ योश्च च सतत्व-सत्ययोः 
परापर-प्रभेदतो द्ििधाऽस्य व्यक्तिताऽजनि ॥२ 


१. अबुऽ्ल्‌-कलाम आजाद, तजुंमानुष्ल्‌ -कर्जन, खण्ड १, प° १६८-१७०। 
२. हषंनारायण , हिन्दुत्व -सवंस्वम्‌ (अप्रकारित) । 





परिस वाद-र 

















र . भारतीय चिन्तन की. परम्परा मै नवीनं सम्भावनां 


गरेराम का प्रसिद्ध ॐथंाखीय नियम है कि वाजार मे चने वाटा खोटा-सिक्रा 
खरे सिक्के को खदेड देता है । किसौ ने धामिक विषयोमे भीमग्रेशम के नियम को 
चरिताथं माना है । इसके अनुसार धमं मे जव श्रेष्ठ ओर ग्य, बदिया ओर घटिया 
का साद्धयं होता है तो अन्ततः गह्य श्रेष्ठ को खदेड देता है, ठीक उसी प्रकार जसे 
खोटा सिक्का खरे सिक्के को खदेड़ देता हे ओर भारत मं यही होता रहा हे । 
दो सत्यो को अवधारणा 
उक्त अन्तविरोध का मूर बहुत-कु भारतीय की दौ सत्यो कौ अवधारणा में 
मिलेगा । भारतीय चिन्ताधारा की प्रमुख विदोषता रही ह सत्यघ्टय मे स्वस्थ समन्वय 
ओर सहकार की सिद्धि की अक्षमता । बात जरा कटु लगेगी, किन्तु हे विचारणीय । 
परमां ओर व्यवहार मे यहां साङ्कयं होता रहा है, समन्वय अथवा सहकार नहीं । 
वस्तुतः परमां ओर व्यवहार का देत हमारी घृष्रीमेंपडादहै। प्रायः सभी 
प्रमुख भारतीय दर्यान इसे मान कर ही नही, इसे किसी न किसी रूप मे केन्द्र मे रख 
कर चरते है । वेदान्त ओर महायान का तो इसे मेरुदण्ड ही समञ्ञिये, अन्य दशनो मे 
भी यह किसी न किसी ओरसे प्रविष्टहो गयाटहै। जो वेष्णव-वेदान्ती प्रपञ्चको 
ब्रह्यात्मक मानकर सत्य ओर संसार को अहन्ताममतात्मक मानकर मिथ्याभूतं 
घोषित करते है" वे प्रकारान्तर से सत्यहय ही की तो उपस्थापना करते हँ । परमाथं 
ओर व्यवहार काद्रेत जैन दशंन मे केवलज्ञान ओर स्थाटादकेद्रेतका रूपरेता 
दै ।* पालि-वौद्धदरंन मे “परमत्थ' ओर सम्मति" सत्यो का भेद स्वीकृत है ।3 
'संवृति' (सम्मुच्चा) का प्रयोग पालि-निकाय मे लोक-सम्मति' के अथं में मिरुता ही 
टै ।* उसमें “नीतत्थ-सृत्त' ओर नेयत्थ-सुत्त' का भेद प्राप्त होता है", जिसके मूल मे 
सत्यद्रय कौ भावना स्पष्ट देखी जा सकती दै । बुद्ध कटा करतेथे किमे लोकसे 
विवाद नहीं करता, खोक ही मुञ्जसे विवाद करता है--"नाहं भिक्छवे ! लोकेन 
विवदामि, लोको व मया विवदति। न भिक्खवे ! धम्मवादी केनचि लोक्स्मि 
विवदति )'* इस वचन के मूल मे भी लोकसंवृति-सत्य को कट्पना का आभास मिलता 
है । काहसोर-वेभाषिक बयुबन्धु भी परमाथं ओर संवृति का भेद स्वीकार करता दै।५ 


प्रमेयरत्नाणंव, प° २५ । २. आक्षमोमांसा १०५ । 
अभिधम्मत्य-सङ्खहो, द्ितीय माग, प्र° ७९६, टिप्पणी १ मे उदाहतं कथावत्थु-अटरकथा । 
मज्छ्िम-निकाय, मज्जिम-पण्णासक, युम-सुत्त, प्र ४७४ । 

अद्घत्तर-निकाय, माग १, प° ५७ । 

संयुत्त-निकाथ, खन्ध-वम्गो (पूप्फ-सुत्त), पृ ० ३५६ । तु° सध्यमक-वृत्ति १८८, पु,° १५७ । 
अभिधमेको ६.४.९४ । 


~ 


वरि चंवाद-२ 
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भारतीय धर्म-ददांन का स्वर सामाजिक समतां अथवा विषमता ५ २४५ 


सक्खकिगोसार के अनुयायी आजीविक सत्‌ ओर सत्यको तीन रारियों, तीन 
कोटियों-- सत्‌, असत्‌ ओर सदसत्‌-में विभक्त करने के कारण त्रैराशिक कटे जाते 
ह । उनका नय सिद्धान्त भी सत्यद्रय का परामशं करता है । उनके नय तीन है 
द्रव्यास्तिक नय, पर्यायास्तिकं नय ओर उभयास्तिक नय-जो एक ही वस्तु के प्रति 
तीन दिया, तीन दृष्टिकोण हं ।" लोकायतमतावलम्बी जयराश्षिभटर भी सत्य्ेत को 
मान्यता देता है, यह्‌ बहुत कम लोग जानते हँ । वह्‌ परमाथं ओर व्यवहार ('लोक- 
व्यवहार, लौकिक मागं") के द्रेत कौ ओर इद्धित करते हए लिखता है कि लोक- 
व्यवहार कै प्रति बालक ओर पण्डित समान है 
खोकव्यवहारं प्रति सदृशो बाल-पण्डितो ।‡ 

साङ्ख्य-दश्न के अनुसार बन्धन ओर मोक्न केवर प्रकृति का होता है, पुरुष 
का नही, यद्यपि वह्‌ (व्यवहा रतः) प्रकृति नहीं प्रत्युत पुरूष के बन्धन ओर मोक्ष की 
चर्चा से आरम्भ करता हे ।* यह परमाथंतः प्रतीति ओर व्यवहारतः प्रतीति मे भेद 
की ओरदही संकेत नहींतो ओौर क्या है? न्याय-वक्ेषिक दशन भी उपनिषद्‌ को 
अध्यात्मविद्या मानता ओर उसमे अपनी आस्था का सङ्कैत करता है ।* ओर उप- 
निषद्‌ मे “सत्य' ओर “सव्यस्य सत्यं, (अविद्याः ओौर विद्या", अपरा विद्या ओर 
परा" विद्या, का भेद सवंविदित ही है । इसके अतिरिक्त राधामोहन गोस्वामी भहा- 
चायं ओर विहुलेशोपाध्याय हारा परिगृहीत पाठ के अनुसार न्यायसूत्र के चतुथं 
अध्याय का अन्तिम, ५२ वाँ सूत्र है "तत्वं तु बादरायणात्‌", अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान के लए 
बादरायणीय ब्रह्मसूत्र की ओर उन्मुख होना चाहिए ।` यदि यह्‌ सूत्र प्रामाणिक है तो 
मानना होगा कि न्यायसूत्र मे परमाथ-सत्य का नही, व्यव हारस्य का प्रतिपादन 
हआ दै । जमिनीय मीमांसा-सूत्र मे ईशर का सवथा अनुल्केख है, किन्तु बादरायण ने 
जेमिनी से जो उदाहरण लिये हँ उनसे प्रतीत होता है कि जेमिनी ईश्वरवादी-ब्रह्मवादी 
आचायं थे। यहां इसके विवरण का अवकाश नही, अतः हम पारक से ब्रह्मसूत्र के 
जेमिनि-विषयक सूत्रो° के अवलोकन का आग्रह्‌ करके विराम क्ते ह । इसके 
अतिरिक्त, जंसा कि हम अन्यत्र दिखला चुके है, सीमां्तासत्र ओर ब्रह्मसूत्र मर्तः एक 


नन्दी-सूत्र (ङुधियाना : आत्माराम जेन, १९६६), प° ३३० (हिन्दी व्याख्या मे उदाहृत) 
तत्त्वो पप्ठव सिह, पृ० १। ३. साङख्य-कारिका ६२ । 
तत्रैव १७ ओर आगे । ५. वात्स्यायन-माष्य १.१.१, प ३ । 


.च्याय्रसूत्र-विवरण ४.२.५२; अद्रतसिद्धि-गौ उन्रह्मानन्दी । {1 

मीमांसासूत्र १.२.२८,३ १; १.४.१८; ४.३.११-१४; ४.४.५ । 

हषनारायण, वेदान्त-वाड्‌मय : एक .विवेचन', दाशंनिक त्रैमासिक २९, ३ 
(जुकाई, १९७३) । 


(^ < 59 ० ९) << 


परिख वाद-र२ 
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ही कृति के दो अद्ध है। अतः मीमांसाभी दो सत्यो को स्वीकार करती प्रतीत होती 
है । कुमारि भट व्योमशरीर, "खं ब्रह्म" पदवाच्य परमात्मा को एकमात्र तत्तव ओर 
वेदात्मकं राब्द-ब्रह्म का अधिष्ठाता घोषित करते हुए* ओर आत्मज्ञान के किए वेदान्त 
के सेवन का उपदेश करते हुए पुवंमीमांसा को व्यावहारिक ओर उत्तरमोमांसा अथवा 
वेदान्त को पारमाथिक सत्य का प्रतिपादक प्रतिपादित करते पाये जाते हे ।* 
प्रभाकर का भी कथन है कि अह्‌ ङ्कार-ममकार अनात्मा मे आत्माभिमान-स्वरूप है, 
जो मृदितकषायो को ही उपदेश्य ह, कम॑ंसद्धधियों को नहीं । यहाँ पूरव॑मीमांसा-प्रति- 
पाद्य सत्य से बड़े सत्य की परिकल्पना स्पष्ट है । यह्‌ सही है कि कुमारि निराटम्बन- 
वादी बौद्धो के परमाथं ओर संवृति-सत्य के द्रेत का खण्डन करता है, किन्तु इससे 
उसका परखण्डन-चातुयं ही प्रमाणित होता दहै । 

सत्यट्रय मे विरोध 


अतएव सत्यद्रेत भारतीय दर्शन का मूक स्वर कहा जा सकता है । हमारी 
सुचिन्तिति धारणा है कि भारतीय प्रतिभा उक्तं सत्यद्य मे समन्वय के प्रति समुचित ` 
रूप से सचेष्ट नहीं रही । दोनो सत्य दो सवंथा स्वतन्त्र संसारोंकाखरूपलेल्तेहैः 
जिनमे किसी प्रकार का सञ्चार समागम अथवा संव्यवहार (कम्यूनिकेशन) सम्भव 
नही, चाहे इस सम्बन्ध मे जितने भी बडे बोल बोरे जाएं । यहाँ तक कि यहाँ एक 
व्यक्ति एक ही विषयमे एक ही सांसिमें दो परस्पर सवंथा विरोधी बाते करते हुए 
भी महामानव बना रह्‌ सकता है, यदि वह्‌ दोनो बातों को सत्य के दोनों स्तम्भो- 
प्रमाथं ओर व्यवहार मे पुथक्‌-पुथक्‌ डाल सकता है । मनु आदि का आदेश है कि 
जानी होते हए भी चक्र मे जडवत्‌, यन्त्रवत्‌, अथवा पामरवत्‌ व्यवहार करना 
चाहिए- 

जानन्‌नपि हि मेधावी जडवल्‌ रोक आचरेत्‌ ।\* 

ध्यान रहे कि आलोच्य सत्यद्वेत-सिद्धान्त ओर व्यवहार का सामान्य दैत मात्र 
नहीं । सिद्धान्त ओर व्यवहारमे सदा ओर सवंत्रदेत रहतादही रहै, चाहेजोभी 
समाज हो, जो भी व्यक्ति दहो। अन्तर केवल तारतम्यका होता है। हमारे यहाँ तो 
व्यवहार-सत्यमे ही सिद्धान्त ओर व्यवहारका भेद है। अन्यत्र जो सिद्धान्त ओर 


१. तन्वरवातिक ३.१.१३ (द्वि° सं १९७२), प° ७० । 

२. इरोकवातिक १.१.५, आत्मवाद, अन्त्य दंछोक । ३. बृहती १,१.५, पृ ० २५६ । 
४. इखोकवातिक १.१.५, निराम्बनवाद ६-१० । 

५. मनुस्मृति २११०; संन्यासोपनिषद्‌ २.१.२ । 


परिसंबाद-२ 














भारतीय धमं-ददांन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २४७ 


व्यवहार का भेद है वह्‌ हमारे यहां के व्यवहार सत्य-गत सिद्धान्त ओर व्यवहार कै 
भेद से आगे नहीं जाता, परमाथं ओर व्यवहार के भेद की सीमाओं को नहीं छ पाता। 
यह वात नहीं कि अन्यत्र परमाथं ओर व्यवहार केसे मेदकी चेतनाही नहीं। 
पामंनिदीस्‌, अफलातुन, कान्ट, हैगेल जसे दाशनिक इस प्रकारं के भेद को पणं प्रश्रय 
देते पाये जाते है । किन्तु पश्चिम मे दशन ओर जीवन के बीच सम्बन्ध यं भीकम 
रहा है, अतः वहाँ सत्यद्रेत समाज के लिए कभी समस्या नहीं बना । इसके विपरीत 
भारतीय दशन का सामान्यतः घोषित उदेश्य जीवन के आध्यात्मिकीकरण द्वारा मोक्ष 
का पथ प्रास्त करना रहा है; अतः यहां परमाथं ओर व्यवहार के सम्बन्ध का प्रन 
गम्भीर अथं रखता हे । 
परमाथ ध | | 
अब हम प्रस्तुत प्रडन को सही परिप्रकष्य मे देख सकते हे । 

अच्छा ब्रह्यवादकी दृषटिसे सभी ब्रह्य हं, अतः वे मूलतः तत्त्वतः सवंथा 
समान भी ह । इसी प्रकार, यदि नित्यमुक्तं ओर . नित्यबद्ध-जीव-वादरूपी अपवादो को 
छोड दे, तो कहा जा सकता है कि आत्माओं में तात्विक समता का सिद्धान्त भारतीय 
दर्दान की मूकधारा का सवेतन्त्र-सिद्धान्त है । ओर भी ज्ञान ओर भक्ति की पराकाष्ठा 
की अवस्था मे वैषम्य, किसी भी प्रकार का वेषम्य, नहीं रह्‌ जाता । एक एेसी स्थिति 
आती है जिसे परम साम्य कौ स्थिति कहा जाता है- | 

तदा विदान्‌ पुण्यपापे विधूय निरञ्जनः परमं साम्यमुपेति ॥१ 


पुनः, साम्य मूलावस्था है, ओर वेषम्यया तो अङ्खिा काओरया(जोभी 


अन्ततः वही. बात है) कमं का खेल है । ग्यवहारतः-इतिहासतः भी र शिवसि 
कामत है कि आदययुग समताका युग था-- 


समाश्रयं, समाचार, समन्ञानं च केवलम्‌ । 
.. . तदा हि समकर्माणो वर्णा धर्मानवाप्नुवन्‌ ॥२ 
इस समय न राजा था, न राज्य था, न दण्ड था, न दाण्डिकं था ; सवत्र धमं 
ही धमं था-- 
>. नर्व राज्य; न राजा, ऽऽसीन्‌, न च. दण्डो, न दाण्डिकः। 
ध्मणेव प्रजाः सर्वा रक्षन्ति स्म॒ परस्परम्‌ ॥ 


१. मुण्डकोपनिषत्‌, तृतीय मुण्डक १.३ । २. महाभारत, वनपवं . १ ४९५ १९। 
३. तत्रैव, शान्तिपवं- ५.२.१४ । 


परि संवाद -२ 











२४८ भारतीय चिन्तन कौ परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


आगे चलिए । वेद से केकर गीता पयंन्त विन्व-येत्री के अल्यन्त उदात्त उद्गार 
ओर आदं प्राप्त होते हैँ । वेद-मन्त्र टीजिए- | 
भिन्नस्याहं चक्षुषा सर्वाणि भूतानि समीक्षे । 
मित्रस्य चक्षुषा समीक्षामहे 1)" 
यहाँ सभी प्राणियों के प्रति मित्र-दुष्ि रखने का उपदेश है । इसी प्रकार-- 
यस्‌ तु सर्वाणि भूतानि आत्मन्येवानुपर्यति । 
सवभूतेषु चात्मानं ततो न विजुगुप्सते ॥ 
यस्मिन्‌ सर्वाणि भूतानि आत्मेवाभूद्‌ विजानतः । 
तत्र को मोहः ? कः शोकः ? एकत्वमनुपर्यत ॥‡ 
अर्थात्‌ सभी प्राणियों को अपनी आत्मामं ओर अपनी आत्मा को सभी 
प्राणियों मे देखना चाहिए, ` ओर मानना चाहिए कि अपनी ही आत्मा सभी प्राणियों 
के रूपमे विद्यमान दहे, 
समताका कैसाऊचा आदशंदहै? समताकी प्राणि मात्रसे मैत्री ओर 
तदाकारता से अधिक ठोस आधारशिला कहां मिलेगी ? गीता ने स्थिति ओर स्पष्ट 
कर दी है- 
विद्याविनयसम्पन्ने ब्राह्मणे, गवि, हस्तिनि । 
शुनि चेव इवपाके च पण्डिताः समदशिनः \\ 
अर्थात्‌ ज्ञानी समदर्शी होता दै- विद्वानु ब्राह्मण, गाय, हाथी, कृत्ते ओर 
चण्डा को वह॒ समान देखता है । एेसी समता यदि आकाशसे धरती पर उतर 
आवे तो सामाजिक समता ही क्यो, प्राणिमात्र से समताका साम्राज्य स्थापित 
टो जाए । यह्‌ तो रही परमाथं की बात, अब देखिए व्यवहार कंसे सिद्धान्तित हो 
रहा है । | 
व्यवहार 
महाभारत में बद्र ओर नीच से भी ज्ञानःग्राप्ति का स्वागत किया गया है-- 
प्राप्य ज्ञानं ब्राह्मणात्‌, क्षत्रियाद्‌ वा, वेश्याच्‌, चद्रादपि, नीचादभीक्ष्णम्‌ । 
श्रद्धातव्यं श्हधानेन नित्यं; न श्द्धिनं जन्म-मृत्मु विदेताम्‌ ५५ 
मनु अन्त्यज से भी परम धमं ग्रहण करने मे सङ्कोच न करने का उपदेश 
देतं है- 


१. यजु. ३६.१८ । | २. ` यु. ४०.७-८+ 1: 
३. गोता ५.१८ । ४. म० मा०, रान्तिपवं ३१८.८८ । 


वरव वाद.-२ 
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श्रहधानः शुभां विद्यामाददीतावरादपि । 
अन्त्यादपि परं धं स्रीरत्नं दुष्कुलादपि ॥ 
यहाँ तक तो जगन्मैत्रीवाद ओर समदशितावाद का परापरा पोषण हुआ । 


किन्तु वही मनु यह भी व्यवस्था देते हैँ कि जो शूद्र विप्रो को धमेपिदेश करने का दम 
भरने लगे उसके मुख ओर श्रोत मे जलता हुआ तेर भर देना चादहिए-- 


धर्मोपदेशं दपण विप्राणामस्य कूवंतः। 
तप्रमासेचयेत्‌ तेल वक्त्रे श्रोत्रे च पाथिवः \)ः 
मीमांसा-सच्र ओर ब्रहयस्र के अपराद्राधिकरणःमे श्रो द्वारा वेद के श्रवण 

ओर अध्ययन के निषेध का प्रसद्ध अनुमोदनपूवंक उठाया गया है । अपने-अपने भाष्य 
मे शङ्कर ओर रामाचुज गौतम-घमंसूत्र के एक विधान का अनुमोदनपूवंक स्मरण 
ओर उदाहरण करते दँ । वह विधान यह है--अथ हास्य वेदसुपभ्ुष्वतस्‌ तरपुजतुभ्यां 
श्रोत्रपरिपुरणमुदाहरणे जिह्वाच्छेदो, धारणे शरीरभेदः ।** अर्थात्‌ रूद्र यदि वेद 
सुन ठे, तो उसके कान मे सीसा ओर राख पिघला देना चादिए, यदि वह वेद-मन्त 
का उच्चारण कर ले तो उसकी जीभ काट लेनी चाहिए, ओर यदि वह्‌ वेद को धारण 
करतो उसके शरीर के दो टुकडे कर देने चाहिए । पता नहीं यह्‌ विधान इतिहास 
मे कभी चरिताथं हा या नहीं, ओर यदि हआ तो किस सीमा तक ? वेसे इसी कोटि 
के कतिपय अन्य विधाओं के कार्यान्वयन के उदाहरण तो मिलते ही हे । तैत्तिरीय- 
संहिता शूद्र को यज्ञ का अधिकार नहीं देती-"तस्माच्‌ द्रो यज्ञेऽनवक्लुप्रः ।' ~ अत्रि- 
स्मृति ओर महाभारत के अनुसार जप, तप, होम, तीथंया त्रा, देवाराघन आदि से श्र 
को पाप रुगता है । इतना ही नदीं, उनका स्पष्ट अदेश है कि यदि शूद्र जपनहोम का 
अनुष्ठान करे तो उसे बध कर देना चाहिए | 

बध्यो रलज्ञास वे शरद्रो जपहोमपरश च यः। 

ततो रा्स्य हन्ताऽसो, यथा वह्वँश्‌ च वे जलम्‌ ॥ 

जपस्‌, तपस्‌, तीथंयात्रा, परत्रज्या, मन्तासाधनम्‌ । 

देवताराधनं चव स््रीज्ुद्रपतनानि षट्‌ ॥: 

शम्बुकके साथ णसा हीतो हुआ? ओर एकलब्य के साथही क्या 

हआ था 


१. मनु०° २.२३८ । २. मनु° ८.२७२ । ३. मीमांसा-सुत्र ६.१.७; ब्रह्मसूत्र &.३.९ । 
४. गौतम-धममसूत्र २.३.४। ५. तेत्तिरीय-संहिता ७.१.१.६ । 

६. अत्रि-स्मृति १९.१३६-१३७; म. मा. वन ° १५०-३६ । 

७. रामायण, उत्तरकाण्ड, सगः ७६ । ८. म. भमा., द्रोण १८११७ । 
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मनुस्मृति मे शूद्र को रिक्षा देने, धर्मोपदेश करने, ओर त्रत का आदेशा देने का 
निषेध करते हए कहा गया दहै कि जो उसे धमं का उपदेश करता है ओरत्रतका 
आदेश देता है वह उसी के साथ नरक-वास करता है-- 
न शूद्राय मति दद्यान्‌, नोच्छिष्ट न हविष्कृतम्‌ । 
न चास्योपदिशेद्‌ धर्म, न चास्य व्रतमादिशेत्‌ ॥ 
यो ह्यस्य धमंमाचष्टे यश्‌ चेवादिशति व्रतम्‌ । 
सोऽसंवृतं नाम॒ तमः सह॒ तेनैव मज्जति ॥ 
शङ्कुर के सूत्र के प्रति दृष्टिकोण की उनके अदरैतब्रह्मवाद से विसंगति स्प है । 
किन्तु प्रन नया नहीं है । माधवीय-श ङ्ुरदिग्विजय के अनुसार एक बार शङ्कुर ने 
अपने मागं में एक अन्त्यज को देखकर रुर हटो, दूर हटोः कहा था । इस पर अन्त्यज 
ने उनके ब्राह्यमण-रवपच भेद विचार को पाखण्ड बताते हुए उन्हं आड हाथों चया, 
ओर शङ्कर को उसकी सत्यता स्वीकार करते हए कहना पड़ा कि अभेद लुद्धि से युक्त 
चाण्डाल मेरा भी गुरु्टै। 
धमम॑शाख आदि मं शूद्र के प्रति करई धृणासुचक ओर अपमानजनक शब्दों का 
प्रयोग हज दै, जो समता-मूलक जीवन-दृष्टि से सवंथा बेमेल है । रातपथ~ब्राह्मण के 
अनुसार स्त्री, शूद्र, कृत्ता, काला पक्षी, अनृत ह इन्हे देखना नहीं चाहिए अनतं 
खी, शद्रः, श्वा, कृष्णः शकुनिः । तानि न प्रेक्षेत ।° आपस्तम्ब के अनुसार शूद्र ओौर 
पतित व्यक्तिं इमशान के तुल्य होते ह, अतः उनके समीप वेदाध्ययन नहीं करना 
चाहिए-श€मन्नानवच्‌ छद्-पतिती' ।* अन्यत्र दद्र को चलता-फिरता क्मशान कहा 
गया है ओर इसी आधार पर॒ उसके समीप वेदाध्ययन का निषेध किया गया है- 
"द्य वा एतच्‌ हमशानं यच्‌ द्रः । तस्माच्‌ छद्रसमीपे नाध्येतव्यम्‌' ।“ मनु तो ट्‌ 
कर देते हँ । वे कहते दै कि बिल्ली, नैवठे, नीलकण्ठ पक्षी, मँढक, कुत्ते, गोह्‌, उल्क 
कोए की हत्या करने पर शूद्रहत्याव्रत का अनुष्ठान करना चाहिए- 
मार्जारनकुलौ हत्वा चाषं मण्डूकमेव च । 
श्व-गोधोरूक-काकांश्‌ च शूद्रहत्याव्रतं चरेत्‌ ॥: 
मानो शूद्र ओर पगु समानदहें। 


मनु०° ४.८०-८१ । २. शङ्कुरदिग्िजिय--६.२५-३८ । 
शतपथब्राह्मण १४।१।१।३१। ॑ 

आपस्तम्ब-धमंसूत्र १।९।९ तु° याज्ञवत्क्य-स्मृति १।१४८ । 

रार, राङ्कुर, आदि हारा उदाहूत । शद र-माघष्य ६।१।७। ३८,.प० १३८१ । 
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ेतरेयब्राह्यण मे शूद्र कामोत्थाप्य' (जब चाहे निकाल दो) ओर यथाकामवध्य' 
(जव चारे पीटो, मार डालो) है।* वहां वैश्यको भी नही बर्शा गया है। वस्य 
“अन्यस्य बलिक्रत' (अन्य को कर देने वाला), “अन्यस्याद्य' (अन्य द्वारा भोगा जाने 
वाला) 'यथाकामज्येय' (जब ओर जसे चाहो लूटा जाने ओर शोषित किया जाने 
वाला) घोषित किया गया है । 
आपस्तम्ब-धमंसत्र में श्र के सम्बन्ध मे एके अत्यन्त उदार विधान प्राप्त होता 
ठे जो अन्यत्र भी अनुदित हआ है । वह विधान यह्‌ है कि जो प्रतिदिन भोजन पाने 
वारे दास-कर्मकर अथवा शूद्र हँ उन्हें खिला कर खाना चाहिए, चाहे तदथं अपने को, 
भार्या को, अथवा पत्र को भूखा रह्‌ जाना पड़े नित्या भाक्तिकास्‌ तेषामनुपरोधेन 
संविभागो विहितः। कामसमात्मानं, भार्या, पुत्रं वोपरन्ध्यान्‌, न त्वेव दास- 
कमंकरम्‌ \ मनु का वचन है- 
भृक्तत्स्वथ विप्रेषु, स्वेषु, मत्यषु चव हि। 
भुञ्जीयातां ततः पश्चादवशिष्टं तु दम्पती \ 
देवान्‌, ऋषीन्‌, मनुष्यांश्‌ च, पितन्‌, गुह्याश्‌ च देवताः । 
पुजयित्वा ततः पश्चाद्‌ गृहस्थः शेषभुग्‌ भवेत्‌ ॥ 
यहाँ भी नौकर-चाकर सहित सबको खिला करही खाने का आदेश है। 
दूसरी ओर शास्त्रों ने धम॑मूल-भूत ब्राह्मण ओर धममाग्रभूत क्षत्रिय ^ को वेडथ ओर 
रद्र के रोषण की खली चछटदेरखीदहै। मनुने ल्खिादहै कि यदि यज्ञ मे घन कम पड 
जाय तो वैद्य अथवा श्र के घर से बलपूवंक अथवा चोरी करके यथेष्ट धन प्राप्त 
किया जाना चाहिए 
यज्ञक्ञ॒चेत्‌ प्रतिरूढः स्यादेकेना द्धन यज्वनः । 
ब्राह्मणस्य विशेषेण धामिके सति राजनि ॥ 
यो वेश्यः स्याद्‌ बहूपश्चुर, हीनक्रतुरसोमपः । 
कुटुम्बात्‌ तस्थ तद्‌ व्रव्यमाहरेद्‌ यज्ञसिद्धये ॥ 
आहरेत्‌ त्रीणि वा द्वे वा कामं शरुद्रस्य वेश्मनः । 
तंहि शद्रस्य यज्ञेषु करचिदस्ति परिग्रहः ॥: 
कुल्लूकभट इन उलोकों की टीका मेँ कहता है कि वेश्य अथवा शूद्र के घर से 
रव्य बलात्‌ अथवा चोरी से हरण कर रेना चाहिए (नलेन चौर्येण वाऽऽहरेत्‌), क्योकि 


१. एेतरेय-ब्राह्यण ७।५।२९ । २. एेतरेयब्राह्यण ७-५.२९ । 
३. आपस्तम्ब-धम सूत्र २।४।९।१०-११ । ४. मनु ३।११६-११७ । 
५. "“धमंस्य ब्राह्यणो मकम ग्रं राजन्य उच्यते ।' मनु° ११।८३ ।, ६. मनु ° ११।११-१३.। 
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विप्र के लिए दूद्रसे यज्ञाथंधन की भिक्षा मांगने कामनु ने निषेध किया है, बल- 
प्रयोग द्वारा अथवा चौरी द्वारा धन हरण करने का नहीं ।* वस्तुतः यहाँ शूद्र को 
वेयक्तिक सम्पत्ति का अधिकार ही नहीं दिया गया है-- 
भार्या, पुत्रश्‌ च, दासश्‌ च त्रय एवाधनाः स्मरताः । 
यत्‌ ते समधिगच्छन्ति यस्य ते तस्थ तद्‌ धनम्‌ ॥‡ 
चूंकि शूद्र का धन पर कोई अधिकार ही नहीं है अतः वह ^भतुंहार्यधन' कहा 
गया है । अर्थात्‌ वह॒ एेसा व्यक्ति है जिसका धन उसका नहीं, उसके मालिक का धन 
है। अतः ब्राह्मण को अधिकार दिया गयादहै कि वह्‌ निःशङ्क होकर शद्रसे धन 
छीन लिया करे-- 
विल्नब्धं ब्राह्मणः शूद्राद्‌ द्रव्योपादानमाचरेत्‌ । 
न हि तस्यास्ति किञ्चित्‌ स्वं, भतंहायंघनो हि सः ॥* 
वेशेषिक-सुत्र मे हीन, सम ओर विरि धाक के परस्वादान की च्चा 
आयी दहै-- एतेन हीन-सम-विशिष्ट-धामिकेभ्यः पर स्वादानं व्याख्यातम्‌'^ । शङ्कुर 
मिश्र ने वेशेषिकसुत्रोपस्कार में "वृत्तिकार' के हवाले से लिखा है कि परस्वादान का 
अर्थं है चोरी आदि द्वारा पर-संम्पत्ति का ग्रहण (वृत्तिकारास्‌ तु परस्वादानं पर-स्व- 
ग्रहणं व्याख्यातम्‌) । इसके वाद वे श्रुति कै हवा से कहते हैँ कि अपनी क्षुधा-पीड़ा 
की दशाम तथा कुटम्बकी रक्षाके लिए सात दिनसे भूखा रहनेपर शृद्रका 
भोजन चुरा लेने मे कोद दोष नहीं, दस दिन से मृखा रहने पर वेद्य का, पन्द्रह दिन 
से भूखा रहने पर क्षत्रिय का ओर प्राण दृटने खगे तौ ब्राह्मण का भोजन छीन छने 
मे कोई दोष नहीं-- "तथा च श्ुतिः-शुद्रात्‌ सप्तमे, वेश्याद्‌ दशमे, क्षत्रियात्‌ पच्च- 
दशे, ब्राह्मणात्‌ प्राणसंज्ञये"' इति क्षुधापोडितमात्मानं कुटुम्बं वा रक्षितुं सप्तदिना- 
न्याहारमप्राप्य शरद्रभक्ष्यापहारः कायः, एवं दश्दिनान्याहारमप्राप्य वेश्यात्‌, पञ्चदश 
दिनान्याहारम्राप्य क्षत्रियात्‌, प्राणसंशये ब्राह्मणाद्‌ भेक्ष्यापहरणं न दोषायेत्याहुः ।** 
वे आगे कहते ह कि जो उक्तं कायं मे बाधा डारे उनका यदि वध भी कर दिया जाय 
तो धमं की हानि ओर अधमं का प्रादुर्भाव नहीं होता--^न केवलं प्राणसंशये परस्वा- 
दानं न निषिद्ध, किन्तु तस्थां दशायामयपहतु ये न प्रयच्छन्ति तेषां वधोऽपि कार्यो, न 
तावता धरंहानिरधमप्रादुर्भावो वा ।'८ जसा कि अगे सूत्रम भी कहा गया है, 
उक्तं विशेषाधिकार के विरोधियों को मार डालना चाहिए (तथा विरुद्धानां त्यागः) ।* 





------ 
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आरतीय धमं-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २५३ 


सूत्रकार ने रातं यह्‌ ल्गायी है कि एसा तभी करना चाहिएु जब विरोधी हीन वणं 
का हो (हीने परे त्यागः), यदि दोनों पक्ष सम वणं के हों तो उनमें (परिस्थित्यनुखार) 

जो जिसको मार डरे वही ठीक (समे आत्मत्यागः परत्यागो वा) ।* हाँ, यदि विरोधी 

उच्चतर वर्णका होतो उसे कदापि नहीं मारना चाहिए, अपने ही को मरने देना 
चाहिए (विशिष्टे आत्मत्याग इति) ।3 

शाखों मे दासता-प्रथा को मुक्त कण्ठ से स्वीकृति दी गयी है ओर दास केवल 
रद्र ही नहीं होते । मनु ने सात प्रकार के दास बतलये ह | 
ध्वजाहूतो, भक्तदासो, गृहजः, कौत-दत्त्रिमौ । 
पैत्रिको, दण्डदासश्‌ च-सप्रेते  दास-योनयः ॥* 
अर्थात्‌ सङ्ग्राम मे विजित, जीविकाजन के लिए बना हुआ दास, दासी-पतर, 

क्रीत दास, दान मे मिखा हुआ दास, वूलक्रमागत दास, ऋण चुकाने के किए दासता 
स्वीकार करने वाला दास-दासों की ये सात कोटियां हं । नारद-स्मृति मे १५ प्रकार 
के दासों की सूची प्राप्त होती है।^* यह सहीहै कि भारत मे दासों के साथ उतना 
अमान॒षिक व्यवहार नहीं होता था जितना यूनान, रोम, मिश्र आदि अन्य प्राचीन 
सभ्यताओं मे होता था, तथापि सामाजिक समता ओर दासता मे आत्यन्तिक विरोधं 
का अपलाप असम्भव है, विशेषतः उस स्थिति मे जब कि यह्‌ तथ्य है कि दासता-प्रथा 
प्राचीन भारत की अर्थव्यवस्था का आधार कभी नहीं बनी । जेसा हम लिखि आये हं 
धर्म-राश्च का विधान है कि चाहे घर भर को भूखा रह जाना पडे किन्तु दास को 
पटले भोजन देना चाहिए । कोटलीय अ्थश्ञाख्य मे दासों को जितनी सुविधा दी गयी 
हैः, उतनी इस्लाम को छोड़कर अन्य किसी परम्परा ने नहीं दी है । दास के साथ 
सद्व्यवहार का जो मानदण्ड इस्लाम ने स्थापित किया है वह्‌ विश्च मे बेजोड हे । 
कहते है कि खलीफ़ः उमर शाम देश के शासक से सन्धि के लिए आमन्त्रित हुए ओर 
उन्होने एक ञँट पर सवार होकर एक उष्टवाहक दास के साथ प्रस्थान किया, 
इस नियम के साथ कि मागं मे एकं मंजिल (मील अथवा कौरोमीटर समन्ञ लीजिए) 
तक वे ऊंट पर सवार रहते ओर दास ऊट की नके थामकर चरता ओर दूसरी 
मंजिल पर दास ऊट की पीठ पर आजाता ओर खलीफ़ः उट की नकेडं थाम कते । 
वात यहाँ तक पहुंची किं उनके नगर के प्रवेश के समय ऊट पर्‌ दास आसीन था 

ओर ञटकी नकैल खलीफ़ः के हाथमे थी यह्‌ कौतुक ज्ञाम के शासक ने देखा 
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२५४ | मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


ओर इतने बडे सम्राट्‌ के सामाजिकं समता के आदरं पर दांतों तरे उगटी दबा खी। 


मौलिक्य इस्छाम के इतिहास से इस कोटि के अनेक अन्य उदाहरण भी द्यिजा 
सक्ते हें । 


यह्‌ सब सही, किन्तु मानना होगा कि इस्लाम दासता-प्रथा तथा तज्नन्य 


सामाजिक विषमता के धब्बे को धो नहीं सकता । वस्तुतः दासता-प्रथा का अस्तित्व- 
मात्र सामाजिक समता मे बाधक कहा जा सक्ता है । फारसी के कविवरेण्य बेदिल 
का शेर है- 
इजाजे नीस्त दाग बन्दगी रा। 
अगर बेश-म व गर कम्‌ आफ़रीदन्द ॥ 
अर्थाद्‌ दासता चाहे कम हो या अधिक, उसके धन्बे का कोई उपचार नहीं । 
लगता है कि महाभारतकार को इस प्रकार की चेतना हो गयी थी ओर वह्‌ दासता- 
प्रथा पर करारी चोट करते हुए लिखता है-- 
मानुषा मानुषानेव दास-भावेन भुञ्जते । 
वध-बन्ध-निरोधेन कारयन्ति दिवानिशम्‌ ॥\ 
मनुष्या मानृषेरेव दासत्वमुपपादिताः । 
वध-बन्ध-परिक्लेशेः क्लिदयन्ते च पुनः पुनः ॥२ 
शूद्रके प्रति वेदिकां के वैषम्यमूलक व्यवहार का प्रभाव बौद्धो परभी पड़ा 
ओर जैसा कि हम जयन्तभहूके हवारेसे दिखला आये हु, वे भी स्पृश्यास्पुद्य के 
चक्कर में पड गये । बुद्ध ने भी ऋणी ओर राजसेनिक के साथ-साथ दासकी भी 
प्रव्रज्या वजित कर दी ओर दासों की दशा सुधारने की चिन्ता भी नहीं की । अन्यथा 
भी, बौद्धो मे परमाथं ओर व्यवहार अथवा सिद्धान्त ओर आचरणके बीच की खार्ई 
पर कटाक्ष करते हुए जयन्त छिखता है-- 
| नास्त्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गाय चैत्याचनं । 
संस्काराः क्षणिका, युगस्थितिभतश्‌ चते विहाराः कताः ॥ 
सर्वं श्ुन्यमिदं वसूनि गुरवे देहीति चादिह्यते । 
बोद्धानां चरितं किमन्यदियती दम्भस्य भूमिः परा ॥3 
. अर्थात्‌ बौद्धो का दम्भ देखिए- वे कहते हँ कि आत्मा नहीं है, किन्तु स्वगं 
क लिए चैत्य-पुजा करते है, वे कहते हैँ कि सारे संस्कार क्षणिक है, किन्तु युग-युग तक 
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भोरतीय धम॑-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? पष्‌ 


स्थित रहने वारे विहार बनाते है; वे कहते हँ कि सब कुछ शून्य है, किन्तु गुर को 
धनं देने का अदेश करते हैँ । 
दद्र ओर श्रुति के श्रवणाध्ययन-वजंन के प्रसद्खं मे हम एक विरोष तथ्य की 
ओर ध्यान आक्रष्ट करना चाहते हैँ जो प्रायः प्रसिद्ध नहीं है । एक परम्परा एेसी भी 
है जो शद्रके शाखाधिकार पर प्रतिबन्ध नहीं र्गाती। महाभारत में ब्राह्मी 
सरस्वती, वेद-वाणी, चारों वर्णों के किए बतलायी गयी. है-- 
इत्येते चतुरो वर्णा येषां ब्राह्मी सरस्वती । 
| विहिता ब्राह्यणा पुवं लोभात्‌ त्वज्ञानतां गताः ॥ 
उसमे पञ्च महायज्ञो आदि में द्रो का भी अधिकार मानागया है- 
इत्येतेः कमंभिर्‌ व्यस्ता द्विजा वर्णान्तरं गताः \। 
धर्मो यज्ञक्रिया तेषां नित्यं न प्रतिषिध्यते ॥: 
लघुविष्णु-स्मृति पञ्च यज्ञो का विधान श्र के चिएि भी करती है- 
पच्रयज्ञविधानं तु शद्रस्यापि विधीयते ॥२ 
महाभारतम राद्रोंके शाखाधिकार को घोषणा करई अन्य स्थलों परभी 
की गयी है- 
श्रावयेच्‌ चतुरो वर्णान्‌ कृत्वा ब्राह्यमग्रतः । 
वेदस्याध्ययनं हीदं, तच्‌ च कायं महत्‌ स्मृतम्‌ ॥* 
स्वे वर्णा-ब्राह्यणा ब्रह्मजाश््‌ च स्वे नित्यं व्याहरन्ते च ब्रह्य । 
तत्त्वं शाखं ब्रह्यबुद्धया ब्रबीमि, सवं विश्वं ब्रह्य चेतत्‌ समस्तम्‌ ॥५ | 
महाभारत मे यह भी सूचना है कि प्राचीन काल में ब्राह्मण चण्डालोंको भी वेद 
सुनाया करते थे । 
पुरा वेदान्‌ ब्राह्यणा ग्राममध्ये घुष्टस्वरा वृषलान्‌ श्रावयन्ति 
जैमिनि से प्राचीनतर-मीमांसासूत्रकार बादरि वैदिक कम॑मे शद्रका पूरा अधिकार 
मानते थे, एसी सूचना जेमिनि से प्राप्त होती है ।* भारदहाज-क्रौतसूत्र के अनुसार शूद्र 
भी तीनों वेदिक अग्नियाँ जला सकता है ।° अहिबध्न्य-संहिता चारों वर्णों को वेद में 
अधिकार देती है- 
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ये हि ब्रह्यसुखादिभ्यो वर्णाश्‌ चत्वार उद्गताः 

ते सम्यगधिकुवेन्ति तय्यादीनां चतुष्टयम्‌ ॥\* 
माध्यन्दिनि-वाजसनेयि-संहिता घोषणा करती है कि वेदवाणी रद्र ओर चारण के 
किए भी सुलभ दै- यथेमां वाचं कल्याणीमावदानि जनेभ्यः! ब्रह्यराजन्याभ्यां 
शूद्राय, चार्थाय च, स्वाय चारणाय च \': 


खेद ओर आश्चयं का विषय है कि इस वेदानुमोदित स्वस्थ परम्परा की सवथा 
उपेक्षा करके शवर, कूमारिल, शङ्कुर, रामानुज प्रभृति आचार्यो ने दद्र के किए श्रुति- 
श्रवणाध्ययन-वजंन की नितान्त वेषम्यमूरक परम्परा को ही मान्यता दी है । 

इससे भी आश्चयंकारी तथ्य यह है कि जिस वेदका द्वार शूद्रके लिए बन्द 
कर दिया गया, उसके निर्माणमे श््रोका भी हाथ दहै । कहते है कि इद्ुषा के पुत्र 
कवष को ऋषियों ने सरस्वती के तट पर अनुष्ठित सोमयज्ञ से यह कहु कर निकाल 
दिया कि "यह्‌ दासी-पृत्र, जुडी, अब्राह्मण हमारे मध्यमे दीक्षा केसे प्राप्त करेगा ?' 
उसे मरु-भूमि मे भगा दिया गया कि वह प्यासा मर जाय ओर सरस्वती का जकन 
पी पाये। जव वह प्याससे व्याकुलो गया तब उसे ऋग्वेद के दशम मण्डल के 
अपोनप्त्रीय । अपां नपात्‌ । आपः सूक्त के दशंन हए, अर्थात्‌ उस पर उक्तं वेद-सूक्त 
प्रकट हुआ । वह सक्तं वेद मे कवष एेदरष के नाम से अब तक चला आ रहा है । यह्‌ 
कथा एेतरेय~ब्राह्यण की है, जिसके राब्द ये ट-ऋषयो वे सरस्वत्यां सत्रमासत । ते 
कबषमेल्षं सोमादनयन्‌--“दास्याः पुत्रः, कितवो, ब्राह्मणः, कथं नो मध्ये 
दीक्षिष्टेति ?" तं बहिर धन्वोदवहुन्‌-अत्रेनं पिपासा हन्तु, सरस्वत्या उदक मा पातु- 
इति ! स बहिर्‌ धन्वोढृूढः पिपासया वित्त एतदपोनप्त्रीयमपहयत्‌ 13 इसी प्रकार इतरा 
दासी के पुत्र महिदास एेतरेय पर एेतरेय~ब्राह्यण का प्रादुर्भाव हुआ था ।* 
लासो मे स्नी-समाज 

स्त्री करो भी पुराण आदिमे वेद मे अधिकार नहीं माना गयादहै। 
श्रीमद्डागवत का वचन है-- 


ख्री-शद्र-दिजबन्धनां त्रयी न श्रुतिगोचरा । 
इति भारतमाख्यानं कृपया सुनिना कृतम्‌ ॥ 


, अहिबु्न्य-संहिता १५.२०-२१। २. यजु? २६.२। 
एतरेय-त्राह्यण २.३.१ । 
एेतरेयाण्यक-माष्य २.१.८; एेतरेयाखोचन, प° ११-१५ । 
५. श्रीमदद्धागवत १।४।२५ । 


० „९ ॐ 
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मास्तीय धम-द्ंन का स्वर सामाजिक समता -अथवा विषमता ? २५७ 


प 


किन्तु प्राचीन काल मे एेसा नहीं था, खी को वेदाध्ययन का अधिकार था ओर उसका 
यज्ञोपवीत भी होता था-- 

पराकत्पेष॒ नारीणां मोञ्जीबन्धनमिष्यते । 

अध्यापनं च वेदानां, सावित्रीवचनं तथा ॥ 


स्कन्दपुराण की अद्भूत सूत-संहिता मे कण्ठतः स्वीकार किया गया है कि वेदाभ्यास 
का अधिकार द्रिज-खियों को भी है- 
| द्विजस्ीणामपि भौतज्ञानाभ्यासेऽधिकारिता ।२ 


कहीं-कहीं यज्ञोपवीतिनी' कन्या का भी विधान देखने मँ आता है, ओौर यह्‌ 
भीआताहै कि पतिके न होने पर स्मातं-हौमसी ही करे।* हारीत-स्मृतिमे दो 
प्रकार की खियांँ मानी गयी है--त्रह्मवादिनी ओर सद्योवध्‌ । इनमें से ब्रह्मवादिनी को 
उपनयन, अग्नीन्धन ओर अपने घर मे भिक्षाचर्या का अधिकार है, जब कि सद्योबध्‌ 
का उपनयन नहीं होता-दिविधा हि सियः-ब्रह्मगादिन्यः सदयोवध्वश च । तत्र 
ब्रह्मवादिनीनामुपनयनं, अग्नीन्धनं स्वगृहे भिक्षाचयं च । सद्योवधनाभुपनयनमङ्रत्वा 
विवाहः कायः ।'^ 


इसके अतिरिक्त मीमांसा-सत्र मे खियों का वेदाधिकार स्वीकार किया गया है । 
तदन्तगंत एक सूत्र है--जाति तु वादरायणोऽविशेषात्‌; तस्मात्‌ सत्यपि प्रतीयेत 
` जात्यथंस्याविरि्टत्वात्‌' « इस पर॒ शबर का भाष्य है--"तस्माच्‌ छब्देनोभावपि 
स्नीपुंसावधिकृृताकिति गम्यते ।*° अर्थात्‌ वेद मे खी ओर पुरूष दोनों का अधिकार है। 
उसी. प्रकार एक अन्य सिद्धान्त-सूत्र मे वेदिक कमं मे दम्पती का सहाधिकार माना 
गया है--स्ववतोस्‌ तु वचनादेककम्य स्यात्‌ 1“ 


अश्चयंदहैकिसखीके वेदाधिकार का प्रशन परवर्ती शाखोंमे जटिल बना 
दिया गया है, जबकि वेद की रचनाम खियोंकाभी हाथ रहा दहै । आत्रेयी, विश्व- 
वारा, आत्रेयी (कोई अन्य आत्रेयी), भवाला, घोषा, काक्षीवती जैसी स्त्रियों के रचित 
अथवा दष्ट कर्‌ सक्त ऋग्वेद मे विमान है| 


यम-स्मृति; मनु-परिरिष्ट, प° १४ (पुराकल्पे कुमारीणां) । 

सूतसंहिता, शिवमाहात्म्य-खण्ड ७।२० । गोमिल-गृह्यसूत्र, प्रपाठक १, खण्ड १। 
आश्चलायन-गृ ह्यसूत्र १।६ । ५. हारीत-स्मृति । 

मीमांसा-सूत्र ६।१।३।८ । ७. मीमांसा (राबर)-माष्य ६।१।३।८, पृ० १३५९ । 
मीमांसा-सूत्र ६।१।४।१७ । 





^ ~» ५ ~ ° । 
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२५८ | मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


यह्‌ सब देखते हृए स्त्री के साथ वेदाधिकारकरृत वैषम्य भाव का तनिक भी 
ओचित्य नहीं । 
. शास्त्रों मे ब्राह्यण क्षत्रिय का महत्व 
" समाज में शूद्र के ठीक विपरीत ब्राह्मण ओर क्षत्रियकी दशा थी शूद्र यदि 
परु माना जाता था तो ब्राह्मण देवताओं का भी देवता माना जाता था- | 
ब्राह्मणः सम्भवेनेव देवानामपि देवतम्‌ । 
प्रमाणं चेव लोकस्य ब्रह्मात्रैव हि कारणम्‌ ॥" 
अतः दस वषं का ब्राह्मण किशोर सौ वषं के वृद्ध राजा से भी इतना बड़ा 
बतलाया गया है कि उनमें पिता-पुत्र का सम्बन्ध बन जाता है- 
ब्राह्मणं दशवषं तु रतवं तु भूमिपम्‌ । 
पितापुत्रौ विजानीयाद्‌, ब्राह्यणस्‌ तु तयोः पिता ॥ 
यहाँ तक कह दिया गयाहै कि ब्राह्मण जन्म क्तेही वसुधाको सम्पूणं 


सम्पत्ति का स्वामी हो जाताटहै ओर कि अन्य लोग जो सम्पत्तिका भोगकरतेहं 


वह ब्राह्मण की कृपा का फर है- 
ब्राह्यणो जायमानो हि पुथिव्यामधिजायते। 
ईश्वरः सवभूतानां. ध्मंकोश्स्य गुप्रये ॥ 
स्वंस्वं ब्राह्मणस्येदं यत्किञ्चिज्‌ जगतीगतम्‌ ! 
श्ैष्छ्येनाभिजनेनेदं स्वं वे ब्राह्यणोऽहंति ॥! 
स्वमेव ब्राह्यणो भुङक्ते, स्वं वस्ते, स्वं ददाति च । 
आनुक्छंस्याद्‌ ब्राह्मणस्य भुञ्जते हीतरे जनाः 113 


कषत्रिय भी देवताओं के अंश से समुत्पन्न, देवताओं का प्रभाव परखने वाला, 


नर-रूपी महानु देवता बताया गया है-- | 
इन्द्रानिलयमर्काणामग्नेश्‌ च वरुणस्य च। 
चन्द्रवित्ते्लयोक्ल्‌ चेव मात्रा निहत्य शाश्वतो ॥ 
यस्मादेषां सुरेन्द्राणां मात्राभ्यो निर्मितो नृपः! 
तस्मादभिभवत्येष स्व॑भूतानि तैजसा 11 
सोऽग्निर्‌ भवति, वायुज्ञ्‌ च, सोऽकः, सोमः स धमंराट्‌ । 
स कुबेरः, स वरुणः, स महेन्द्रः प्रभावतः ॥ 


१. मनु° ११।८५ । २. तत्रैव २।१३५ । ३. तत्रैव १।९९-१०१ । 
परिसंवाद-२ 
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भारतीय धमं-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २५९ 


- बालोऽपि नावमन्तव्यो मनुष्य इति भूमिपः । 
महती देवता दयेषा नरस्पेण तिष्ठति ॥' 
ठेसी विचारधारा का सामाजिक समता के सिद्धान्त से स्वंथा बेमेक हे । 


श्रमिक-वगं कौ दशा 


तथापि दद्र के साथ भेद-भाव को परम्परा उतनी शाखकारों की सामाजिक 
आर्थिक रोषण की प्रवृत्ति से प्रेरित नहीं प्रतीत होती जितनी एक विशिष्ट जीवन-दष्ट 
की आन्तरिक अपेक्षाओं से । हमारे शास्त्रकार ब्राह्मण रह है, ओर उन्होने ब्राह्मणों 
का जो जीवन-स्तर निर्धारित किया है वह्‌ भारतीय इतिहास कै अधकचरे साक्संवादी 
व्याख्याताओं को चक्रमे डाल देने वाला तथ्यहै। यूरोप में श्रमिकोंका शोषण 
कृरने वाटा वगं उत्पादन के साधनो भमि, पूजी आदि-पर एकाधिकार जमा टेन 
वाला वगं रहादहै, जो समाज का सारा सुख बटोर ठेते की महत्वाकांक्षा से प्रेरित 
था । यहाँ, समाज में शूद्रो का स्थान नीचा निर्धारित करने वाला वगं ब्राह्मण रहा 
है । प्राचीन कामे, मुदरी भर दरबारी ब्राह्मणों को छोडकर प्रायः सम्पूणं ब्राह्मण- 
जाति एकं अकिञ्चन, भिक्षुक जाति के रूपमे उभरी थी । उसने अपना जीवन-स्तर 
स्वेच्छया इतना नीचा रखा करि उनपर पर-शोषण का आरोप हास्यास्पदं हो जाता 
है । द्रोण जसे ब्राह्मण राज्याश्रय प्राप्त करने के पूवं अपने पूत्र अश्वत्थामा के लिए 
गायका दू नहीं जुटा पाते थे ओर पृत्र को आटेका घोल दूध समञ्न कर पीते देख 
आंसू बहाया करते थे ।" ब्राह्मण के परिग्रह्‌ कौ सीमा वाधते हुए मनु कहते है-- 
. | ऋतामृताभ्यां जीवेत्‌ तु, मतेन, प्रमृतेन वा । 
॑ सत्यानृताभ्यामपि वा; न श्ववत्या कदाचन ॥ 
ऋतसुञ्छशिरं ज्ेयममतं स्यादयाचितम्‌ । 
मृतं तु याचितं भक्षं, प्रमृतं कषणं स्मृतम्‌ ॥ 
सत्यानृतं तु वाणिज्यं तेन चैवापि जोन्यते ।3 








अर्थात्‌ ब्राह्मण को ऋत, अमृत, मृत, प्रमृत ओर सत्यानृत से जीवन-निर्वाह्‌ 
करना चाहिए । ऋत उच्छरिल को कहते है" अमृत अयाचित भिक्षा को, मृत याचित 
भिक्षा को, प्रमृत खेती को ओर सत्यानृते वाणिज्य को । इतना ही नहीं -- ` 
१, तत्रव ७।४,५,७,८ । २. म० भा०, आदि० १३०।५४-५८ । 
३. मनु० ४।४-६ । 
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२६० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


कूसृलधान्यको वा स्यात्‌, कुम्भीधान्यक एव वा । 
ज्यहैहिको वाऽपि भवेत्‌, अश्चस्तनिक एव वा ॥ 
चतुण्णमिपि चेंतेषां द्विजानां गृहमेधिनाम्‌ \ 
ज्यायान्‌ परः परो ज्ञेयो धमंतो लोकजित्तमः \1" 
अर्थात्‌ तीन वषं, अथवा एक वषं, अथवा तीन दिन, अथवा केवल आज के 
लिए धन संजोना चाहिए । इनमे से पूव-पूवं की अपेक्षा उत्तर-उत्तर को ज्यायान्‌ 
मानना चाहिए । 


ओर इतिहास मे उक्त आदर्शो पर चलने वाले ब्राह्मणों की कमी नहीं रही 


है । अतः ब्राह्मणो को चाहे जो कह रीजिए, श्रो का सवंथा शोषक नहीं कहु सकते । . ` 


वेषभ्य ओर पुनजंन्मवाद 


वस्तुतः हमारे सामाजिक वैषम्यवाद का प्रेरक हेतु प्रतीत होता दहै हमारा 


कमं ओौर पुन्ज॑न्म-सिद्धान्त । समाज मे ऊँच-नीच, धनी-निधंन, सुखीनदुःखी के भेद 
कर्मजनित है, अतः सामाजिक विषमता ही स्वाभाविक दहै, सामाजिक समताका 
सिद्धान्त अयौक्तिक है । पूर्व॑करृत-फलानुबन्ध से तीन परिणाम प्रवृत्त होते है--जाति, 
आयु ओर सुख-दुःख । अब यदि कोई व्यक्ति ब्राह्मण है अथवा शूद्रहै तो इसक्िए 
कि उसकी पूर्वजन्म की कमाई ही एेसी रही है । इसी प्रकार जो सुख भोग रहा है 
वह्‌ पूरवेजन्म मे पुण्यात्मा रहाहै ओर जो दुःख भोग रहा है वह पूव॑कृत पापों का 
दण्डपा रहा है\ एेसी दशा में सामाजिक समता का क्या प्रश्न ? कारावासमें दण्ड 
भोग रहै आततायी को भखा कारावास से समय से.पूवं ही मुक्त कराने के किए हाय- 
तौबा शासन सहन कर सकता है † - 

वस्तुतः क्म-सिद्धान्त की दृष्टि से पीडित पापी सिद्धहोतादहै ओर समृद्ध 
पुण्यात्मा । फरुतः पीडित से समता के व्यवहार के बदले घुणाके व्यवहारका ही 
ओचित्य सिद्ध होता है । इस प्रकार सहज विषमतां विधाता का विधान बन जाती 
` ह जिनमे हस्तक्षेप मानव की अक्षम्य धृष्टता हौ कही जायेगी । विज्ञान जन्मान्ध को 
भी आंख देने के लिए सचेष्ट है, जबकि कमं-सिद्धान्त अन्धत्व को उचित घोषित कर 
उसे अहस्तक्षेप्य कर देता है । यदि कोई जीव शूद्र के.घर मे उत्पन्न हो गया तो धसे 
आजीवन दासता ही करनी होगी उसे अपनी स्थिति सुधार कर स्वतन्त्र जीवन नहों 
जीने दिया जा सकता । मनु कहते है-- 


१. तत्रैव ४।७-८ । 
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भारतीय धमं-दर्शान का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २६१ 


शुद्रं॑तु कारमेद्‌ दास्यं क्रोतमक्रोतमेव वा। 

दास्थायेव हि सृष्टोऽसौ ब्राह्यणस्य स्वयम्भुवा ॥ 

न स्वामिना निसृष्टोऽपि शूद्रो दास्याद्‌ विमुच्यते । 

निसगंजं हि तत्‌ तस्य कस्‌ तस्मात्‌ तदपोहति ॥° 
अर्थात्‌ शूद्र चाहे क्रीत हौ चाह अक्रत, चाह स्वामीकी सेवामें हो, चाहे स्वामी ने 
उसे मुक्त कर दिया हो, उससे दासता ही करानी चाहिए, क्योकि विधाता ने उसे 
उत्पन्न ही जब दासता के ल्यि किया है । भला प्रकृति को कौन बदर सकता है ? 

पाप के फलस्वरूप जीवात्मा को जब मध्यमा तामसी गति होती है तभी 
वह हाथी, घोडे, सिह, व्याघ्र, वराह जौर गहित म्लेच्छों के साथ-साथ शूद्रके रूपमें 
जन्म पाता है- ` 
हस्तिनश्‌ च, तुरङद्धाश्‌ च, शद्रा, म्लेच्छा च गर्हिताः । 
| सिंहा, व्याघ्ना, वराहाञ्‌ च मध्यमा तामसी गतिः ॥२ 

यह्‌ भी मान्यता है कि आज का चण्डा अथवा पुक्कस पिके जन्म मेँ ब्रह्म 
हत्यारा था- 

दव-सृकर-खरोष्टाणां, गो-ऽजावि-मुग-पक्षिणाम्‌ । 

चण्डालपुक्कसानां च ` ब्रह्महा योनिमृच्छति ॥3 

कमं-सिद्धान्त के स्तर पर वेदिक, बौद्ध ओर जेन बराबर है, ये सभी उसके 

पोषक दँ । अतः वे सामाजिकं विषमता का पोषण ओर उपोद्रलन ही कर्‌ सकते है । 
यह्‌ तो कहिए कि कम॑-सिद्धान्त के इस निहिताथं पर प्रायः विचार ही नहीं किया 
जाता, अन्यथा समाज से समता को भावना के साथ-साथ भूत-दया काभी लोप हो 
जाय । पीडित-शोषित पर दया का ओचित्य तभी बनेगा, जब हम आश्वस्त हों कि 


उसे जो पीड़ा मि रही है वह उसे नहीं मिरनी चाहिए, ओर जो उसके साथ अन्याय 
हो रहा है ओर जब सिद्धान्त यह है कि उसकी पीडा विधाता के न्याय का नमना 
है तो उसके प्रति दया उमडने के बदरे विधाता की न्यायप्रियता कै परति उ छाह 
उमडने लगेगा । 
समता को संभावनायें 

आइए, लगे हाथों किञ्चित्‌ इसपर भी विचार करते चे, कि केसा दशान सामा- 
जिंक समता का साधक-पोषक हौ सकता है । एसे ददन की प्रथम अहंता तो यह हो 


१. तत्रैव ८.४१३-४१४ । २. तत्रैव १२.४३ । ३. तत्रैव १२.५५ । 
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२६२ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनापें 


सकती है कि वह्‌ मान कर -चरे कि सभी सत्य मानव-सत्य हैँ ओर कि अन्तिम सत्य 
कादावा दम्भ मात्र है। अन्तिम सत्यका साक्षात्कार, कमसे कम अभी, मानव के 
वशा की बात नहीं । जिन परम्पराओं ने सत्य के सम्बन्ध मे अन्तिम शब्द बोलने का 


दृटतापूवंक दावा किया है उन्होंने प्रायः ` भिन्न विचार वारे व्यक्तियों की सामाजिक .. 


समता का निषेध कियादहै। वे विपक्षी को गुमराह, पथश्रष्टः समञ्चकर सम-भाव, 
सद्‌-भाव का रास्ता बन्द कर देती हैँ । किन्तु इसका यह्‌ भी अथं नहीं कि किसी सत्य 
के विषयमे हमें निश्चय हीन हो । अनिश्चयकी अवस्थामें कोई कायं नहींहो 
सकता--“संश्ञयात्मा विनद्यति + अतः विचाराधीन दशंन की दूसरी विशेषता यह्‌ 


` हो सकती है कि वह्‌ हममे सावंभौम सत्यो-मृत्यों की चेतना जगाता रहै, ओर तदथं 


अन्यो की सत्य-चेतना मूल्य-चेतना, से भी लाभान्वित होने को प्रवृत्ति का पोषण 


 केरता रहै । सामाजिक समता के साधक दरान की तीसरी अहंता है व्यक्तिको 


साधन न मान कर साध्य मानना। अतः जो दर्शन व्यक्ति की सत्ता ही नहीं मानता, 
व्यक्ति को भृत-तत्त्व का परिणाम-विरोष-मात्र मान कर चरता है, अथवा उसे क्षण- 
भङ्खुर मानने को महत्त्व देता है, वह्‌ व्यक्ति को साध्य नहीं मान सक्ता, ओर इस 
प्रकार सामाजिक समता का पथ नहीं पकड़ सकता, वह्‌ वेयक्तिक स्वातन्त्य का 
समा दर करते हए एक-एक व्यक्ति के मत को वह्‌ महत्व नहीं दे सकता, जो सामाजिक 
समता का मूलाधार है । नङवर, क्षणम ङ्घुर आत्मा के लिए इतनी. हाय-तौवा क्या ? 
जो वस्तु रहने वाली नहीं है जो मात्र एक आकस्मिकं घटना है, जिसकी सत्ता का 
कोई भरोसा नही, वह अपना साध्य स्वयं कंसे हो सकती है ? अतः सामाजिक समता 
के साधक दशन की चौथी अहंता है व्यक्ति की स्वतन्त्र ओर स्थायी सत्ता मानना । 


किन्तु यदि सभी व्यक्ति इतने स्वतन्त्र हँ किं वे आत्मपूणं, स्वतःपूणं, होने का दावा ` 


कर सकते है, जसे साङ्ख्य के पुरुष अथवा न्याय की जीवात्माए, तो उनमें परस्पर 
सहकार सम्भव नहीं होगा, ओर वे एक दूसरे की उपेक्षा करेगे । फलतः सामाजिक 


समता चरितां ही नहीं होगी । अतः सामाजिक समता के साधक दशंन की पांचवीं 


अहंता है व्यक्तियों, आत्माओं का किसी स्तर पर अन्योन्याश्चयत्व, अन्योन्यसम्ब॑न्ध + 
अर्थात्‌ आत्माएं स्थायी ओर स्वतन्त्र सत्ता होते हए भी किसी गहरे स्तर पर 
एक, ओर अभिन्न हों । अतः एक प्रकार का भेदाभेद सिद्धान्त ही सामाजिक समता को 
प्रश्रय दे सकता है । % ५ + 
अधिकांश भारतीय दशन आत्मौपम्यवादी दशन दै ।. मात्मा एक हो अथक 
अनेक, नित्य हो अथवा अनित्य, किन्तु भारतीय दाशंनिकों को गीता के इस -मपदेद्य पर 
सही करने मे कोई विप्रतिपत्ति नहीं होगी कि सवत्र आत्मौपम्य-दृष्टि रखनी चहिए-- 


धरिसंवाद-२ 








| भारतीय धर्म-दशंन का स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता ? २६३ 


आ7त्मोपम्येन स्व॑त्र समं परयति योऽजंन । < 
(1 सुखं वा यदि वा दुःखं स योगी परमो मतः ॥॥ 
महायान भी बुद्धो ओर सतत्वधातु की तात्त्विक अभिन्नता के आधार पर जीवों 
मे समता-भाव का जआधारपा केता टै- 
बुद्धानां सत्वधातोश्‌ च येनाभिन्नत्वमथंतः । 
आत्मनश्‌ च परेषां च समता तेन ते मता ॥२ 
यह्‌ दुष्ट सम-दरशंन, सम-दरिता का ठोस आधार है । यह्‌ सामाजिक समता 
के सिद्धान्त ओर व्यवहार को भी ठोस आधार प्रदान कर सकती है । 
कहना नहीं होगा कि कोई एक भारतीय ददांन, अथवा दर्शन इन सभी शर्तो 
को पूरी नहीं करता, सभी अहंताओं से मण्डित नहीं दिखायी देता । अतः संस्कृत के . 
ग्रन्थों मे इतस्ततः विकीणं सूक्तियों से ट निष्कषं निकाल कर भारत की दानिक 
प्रतिभा पर कोई हुक्म नहीं खगा देना चाहिए, बल्कि उस प्रतिभा के गठन का 
विररेषण करके ही कोई निष्कषं निकालना चाहिए । 


१. गीता ६.२२ । २. चतुःरातक ३.४० । 
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कारमीर के अद्धेत दोवतन्त्ों मे सामाजिक समता 
| डां० नवजीवन रस्तोगी 
एक बात हमें ईमानदारी से स्वीकार करनी होगी कि सामाजिक समता के 
सिद्धान्त का पटवन भारतीय दशंनमे उसरूपमे नहीं हृआहै जिससू्पमें 
पाश्चात्यदशेन या आज का विवेच्य विषय हमसे अपेक्षा करता है । शायद इसका ` 


कारण यह है किं दरंन किसी भी समाज के व्यापकतर सांस्कृतिक व्यापार का अङ्घ्‌ 
है उसका पर्याय नहीं, ओर इस रूप मे वहु उस संस्कृति के अवचेतन मे छिपे चरम 


 मूल्यको ही प्रतिबिम्बित करता आयारहै। मोक्षकी धारणा, उसके स्वरूप को 


केकर हम चाहे जितना ज्षगडते क्यो न आए हो, भारतीय दशंन की धुरी रहीहै 
ओर यह्‌ साधनात्मक स्तर पर एक नितान्त वैयक्तिक, समाजोत्तीणं अत्याश्चमी' 
प्रक्रिया रही है । धमंश्ञास्रों मे चचित तीन पुरुषार्थो का केन्द्र जहाँ समाज रहा है वहां 
मोक्ष समाजसे हटकर व्यक्ति पर केन््रितिहो गयादहै, भले ही वहु मुक्त व्यक्तित्व 
कितना व्यापक ओर सर्वाङ्गीण माना जाए एेसार्गतादहै कि सामाजिक समता 
के किए यदि हम धमंशाख्ों से नितान्त व्यक्तिरिक्त रूपमे द्शंन को लतो समताकी 
समस्या का सन्दभं ही नहीं बनता है । अध्ययन की वस्तुनिष्ठ पद्धति का आश्य लेने 
पर हम पाते हँ कि समता की बात जहां आयी है वहां वह्‌ अनुषंगिक बनकर आयी है 
ओं र वहाँ भौ तात्त्विक या दाह्ंनिक आयाम ही अधिक उभरे हैँ सामाजिक नहीं । 

कटे हुए सन्दभं मे विचार करना दुस्तर भी है ओर शायद असा्थक भी । 
अतः सन्दभं की पूणता के लिए आवश्यक है कि समस्या को उसके सम्पूणं सांस्कृतिक 
सन्दभं मं उठाया जाए । इसके लिए आवश्यक होगा कि दरशन को हम उसकी 
सास्कृेतिक या एतिहासिक गतिशाख की दृष्टि से देखें । सामाजिक समता का प्ररन 
सामाजिक व्यवस्था ओर उससे भी अधिक हमारे सांस्कृतिक अवचेतन से जुड़ा हु 
है । सामाजिक व्यवस्था ओर सांस्कृतिक अवचेतन की पारस्परिकता मे सहजता की 
मात्रा से सामाजिक समता की गति निर्धारित होती है । 


विश्च का इतिहास इस बात के किए संस्कृति-पुरुष मनु का ऋणी रहेगा कि 
उन्होने भारतीय समाज को एक यथाक्य सम्पूणं व्यवस्था दी, जिसमे समाज, ओर 
व्यक्ति तथा उसके सम्बन्ध को निर्धारित करने वाङ मूल्यों का इस प्रकार सामंजस्य 
किया गया जिससे कि भारतीय समाज मे एतिहासिक कालानुरोध से आने वारी 


परिसबाद-२ 











कादमीर के अद्वैत शवतन्तों मे सामाजिक समतां २६५ 


विकरृतियों का परिहार होता रहे ओर समाज का प्रातिस्विकं निर्बन्ध प्रवाह अखण्ड 
चलता रहे । इसका मू कारण यह्‌ था कि जीवन को उसकी सम्पूणं विविधता ओौर 
वैचित्र्य मेँ स्वीकार करने की प्रवृत्ति । इसे हम जीवन-स्वीकरण दृष्टिं (1.5 भिण | 
०१११. ०६१८८) कह सकते हैँ । पर यह्‌ विरोधाभास ही का जायगा कि मोक्ष 
जिसमें वर्णाश्रम व्यवस्था के सिरजनहारों मे जीवित व्यक्तित्व के सम्पूणं ओर चरम 
उन्मेष की पराकाष्ठा मानी थी, अपने समाजोत्तीणं ओर आपाततः वेयक्तिक आग्रहों 
के कारण पूरे जीवन की कीमत पर, न कि जीवन की गतिशीकरुता के सहज परिपाकं 
के रूप मे, दशन में समादृत हुआ ओौर आस्तिक दशंनों मे मोक्ष के जीवनं-विरोधी या 


: जीवन-निषेधी रूप का वरण हुआ । सामाजिक सन्दभं मे अभाव मे जीवन का चूंकि 


कोई अथं नहीं, अतः सामाजिक सन्दभं अपने आपक्टतागया। 

दस सामाजिक सन्दभं को फिर से प्रतिष्ठित किया नास्तिक दशन ने (नास्तिक 
शब्द यहाँ व्यापक सन्दभं मे प्रयुक्त हुआ है--आस्तिकेतर के अथं में केवल श्रमण या 
जिन परम्परा के अथं मे नहीं) मोक्ष को जीवन से जोड़कर । मोक्ष को जीवनकीही 
व्यापक प्रक्रिया का पायंन्तिक अवयव या अवस्था मानकर । अतः जीवन-निषेध की 
आन्तरालिक दुष्ट जीवन-अंगीकरण की दृष्टिमे फिरसे कुछक्षेत्रों मे प्रतिष्ठित हुई । 
जीवन-अंगीकरण के इस पुनरभियान से हम फिर सामाजिकता से जुडे ओर समता 
की समस्या को एक सन्दभं प्राप्त हुभा । पर सामाजिकता से जोड़ की यह्‌ प्रक्रिया 


` करई रूपों मे चरितार्थं हई, भौर करई कठिनाइयां भी सामने आई । भ्रमण ओर जैन 


परम्परा मे जीवन निषेध ओर जीवन-अङ्खीकरण का यह्‌ विरोधाभास खुलकर सामने 
आया । सामाजिक स्तर पर समता, परम करुणा भौर संघीय जीवन के न केवल 
उपदिष्ट वरन्‌ व्यवहूत भादर्शो के बाद भी मोक्ष का स्वरूप मूलतः जीवन-निषेधात्मक 
ही रहा ओौर परम कारुणिक तथागत के निर्वाण ओर अभिन्ञान शाकुन्तल के नित्र- 
निर्वाण" मे प्रयुक्त निर्वाण का अन्तर गहराता ही गया । एक तरह से यह्‌ वर्णाश्नम 


व्यवस्था के चरम मूल्य के स्वीकार के साथ उसकी सम्पूणं ध्रक्रिया या अधौर का 


निषेध था । तन्त्र परम्परा मे जीवन का अङ्खीकरण ज्यादा सांक स्तर पर हज । 


जीवन ओर मोक्ष के तथाकथित देत का परिहार करते हुए यह्‌ प्रयास, साफ चेतन 


स्तर पर, किया गया कि मोक्ष को जीवन की चरम परिणति सहज ओर स्वाभाविंक- 
माना जाए । पर कहीं-कहीं पर इस ज्वार का उन्मेष आपाततः समाजं विरोधी श्षमें 
हुआ, अतः समाज मे व्यापक स्तर पर इनकी प्रतिष्ठा मे अक्सर बाधाएँ आती रहीं । 
भागवत, भक्त ओर सन्त आन्दोलनों की तमाम मिली-जुली परम्पराओं मे भी मनुष्यं 
की -आस्थाओं को एक आशामय उपलन्धिमानु आलम्बन देने की चेष्टा की गेयी ओर 


वरिसीदनरे 











; २९६६ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्मावनाएं 


मोक्ष यहां जीवन के आनन्द का पृजीभूतरूप बनकर आया । पर जहां इस आन्दोखन 
ने सामाजिकता ओर छोकानुकूलन के क्षेत्र मेँ अनेकं सम्भावना दी, वहाँ जत्मसंकुलन 
की प्रवृत्ति ने इसे केन्द्रामिसारी ओर आत्मपरितुष्र ही वने रहने दिया । पर्‌ इन सारी 
` धाराओं ओर्‌ प्रयासों की एक मौलिक कठिनाई यह रही कि इनमे से कोई भी धारा 
एक स्थानापन्च लोक व्यवस्था नहीं दे सकी । अर्थात्‌ जीवन-निषेध का यह्‌ विरोध एक 
एसे चक्रके रूप में आया, जिसमे केन्द्र ओर परिधितो नहीं थी पर बीच में कुछ 
आन्तरिक सत्त्व (०००८९५४) नया नहीं था । अर्थात्‌ समाज के उसी मूकभूत ढांचे के 
अङ्गीकरण का अथं हुआ कि व्यवस्थागत विक्रृतियां ओर असामाजिकता की 
एेतिहासिक प्रकृति मेँ मौलिक कीं जगह आपातिक परिवर्तन ही हो पाए । अतः 
, सामाजिक समता के क्षेत्र मे प्रगति तो इई पर आमूलचूर परिवतंन नहीं हुभा । इससे 
यह अथं नहीं ख्गाना चाहिए किं इन सारे प्रयोगौ का कोई परिणाम नहीं हुआ । 
इनका भारतीय समाजरूप अवयवी मेँ गहरा प्रभाव पडा ओर पंजीभूत ओर समग्र 
परिणाम यह हुआ कि वर्णाश्चिम व्यवस्था के विखण्डन की पृष्ठभूमि तयार हो गयी । 
इस लम्बी भूमिका का एक प्रयोजन है । हम तन्व साहित्य पर इसी दष्ट से 
` विचार करेगे ओर देखेंगे कि समता की सामाजिक व्यंजनाएँ हमे कहाँ तक ङे जाती है 
ओर यदिवे व्यंजनाएँ सीमित भीदहों तो उनकी सम्भावनाएं क्याहमे एक नए 
 मानववादी, समतावादी भविष्य की ओर ठे जाती हें । 
जहा तक सामाजिक समता की शब्दावली का प्रदन है तन्त्र साहित्य भी इस 
बात का अपवाद नहींटै कि सामाजिक समता का कोई टोकन्यवस्थात्मक ठोस 
स्वरूप उभरता हो । पर तान्त्रिक ओर वेदिक परम्परा में कोई मौलिक अन्तर अवद्य 
था ओर इस अन्तर की चेतना निगम परम्परा के स्मृतिकारों ओर अगम परम्परा के 
आचार्योको भी रही दहै। मनुस्म्रतिके प्रसिद्ध टीकाकार कुल्टक भदट्रदो प्रकार की 


-श्रुतियों कौ चर्चा करते है--वेदिक ओर तान्त्रिक ।* इसी प्रकार श्रीकण्ठ अपने ब्रह्य- 


सुत्रभाष्य मं शेवागमों के दो विभागोंका उल्लेख करते है वेद जिनका साक्षाच्‌ 
सम्बन्ध तीन वर्णोसे है ओर दूसरे जिनका सभी वर्णोसेहै। 

-:‡ :. “अतः; शेवागसमो द्विविधः त्रर्वाणकविषधस्सर्वंविषयश्चेति । वेदः तररवाणक- 
-विष्यः । सव्रचिषयकष्चान्यः । उभयोरेक एक शिवः कर्ता ।**२ तन्त्रालोक के विश्वत 
-दटीकाकार जयरथ भी दो प्रकार के शाखो मे अन्तर बताते ह- 

“तत्र भेदघ्रधानानि वेडादीनि रास्नाणि, अभेदप्रधानानि च जेवादीनि ।” 
4 4 9: (तत्राखोक ४.२५२ पर विवेकटीका) 
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ट; द्विविधा च श्रतिः वैदिकी तान्तिकी च । २. ब्रह्मसूत्र २.२.३७ पर श्रीकण्ठमाष्य । 


वकस््विंबादः ~ 
सवव्माद=र 








कौदमीर के अद्वैत दौवतन्रो मे सामाजिक समतां २६७ 


इसी प्रकार योग चुधाकर के प्रख्यात रचनाकार सदाशिवेन्द्र सरस्वती दो 
प्रकार के मंत्रों की ओर ध्यान ठे जाते है--“ते च मन्त्राः दिविधाः, वेदिकास्तान्त्रि 
काश्च 1 वैदिकाः प्रगीतागीतभेदेन दहि विधाः । तान्त्रिकाः स््रीपुनपुसकभेदेन त्रिविधाः” 
(प° ४२) । सच पूछा जाएतो वैदिक ओर तान्त्रिक धाराका मूलभेद यहींसे 
प्रारम्भ होता है । वेदिकसंस्करृति वर्णाश्रमव्यवस्थामूलक ओर पुरुषप्रधान संस्कृति है 
ओर तान्त्रिक संस्कृति वण॑, आश्रम ओर लिङ्घुभेद को उपेक्षा करके चरी है । कुला- 
णंव तन्त्र मे कहा गया है-- 
गतं श्रस्य शद्रत्वं विप्रस्यापि विप्रता । 
दीक्षासंस्कारसंपन्ते जातिभेदो न विद्ते ॥ (प° १८७) 
आध्यात्मिक संस्कारसे सम्पन्न व्यक्ति मे जातिका यह विगल्न ओर 
संस्कारिता का समीकरण सबसे ऊचे ओर सवसे नीचे दोनों स्तरों पर होता है । 
अभिनवगुप्र गीताथंसंग्रह मे इसी अन्तर को फिर से रेखांकित करते है- 
शद्राः कात्स्नेन वेदिकक्रियानधिकरृतः । 
परतन्त्रवृत्तयश्च, तेऽपि मदाधिता मामेव यजन्ते ॥ 
(गीता ९.३५. पर गीताथंसं ग्रह) 
वणंभेद के इस निषेध की भांति लिद्ध-भेदका भी अभिनव ने साफ निषेध 
कियाटहै ओर इस निषेधकाकारणभी बताया कि लिद्धं के आधार पर पात्रता 
का अपलाप परमेश्वर के सामथ्यं ओर उसको अगाध अनुग्रह शक्ति का उपहास 
उडाना टै- 
केचिदा चक्षते--द्िजराजन्यप्रश्सापरमेतद्वाक्यं, न तु खचादिष्वपवगंप्रापि 
तात्पर्येण इति । ते हि भगवतः सर्वानुग्राहिकां शाक्त मितविषयतया खण्डयन्तः तथा 
परमेरवरस्य परमक्पाटुत्वमसहमानाः, भगवत्त्वे भेदलिद्धः अलादेवानयन्तः, 
मात्सयार्वाहत्थलज्जाजिह्यीकृतावाडःसुख-दुष्टय इति हास्यरसविषयभावम्‌ आत्मनि ` 
आरोपयन्ति इति ।' (गीता ९.३५ पर गीताथंसंग्रह) 
वर्णाश्रम परम्परा ओर लिद्खभेद की यह्‌ उपेक्षा दो तरह से को गयी है- 
कहीं पर पूणं निषेध, अस्वीकार या उल्लंवनके द्वारा ओर कहीं पर उसके साथ 
समन्नौता.करके । : पहले प्रकार की अभिव्यक्ति वाममागं की पद्धति मे ओर दूसरे की 
दक्षिण मागं सेहूर्टहै। पर मूक भाव एकही-है। जीवन को उसको समग्रता 
(1 ५५11 में स्वीकार करना तांत्रिक संस्कृति का पहला लक्षणहै। _ _---- 
तन्त्रो मे यह्‌ बात बार-बार आई है कि मनुष्य के वैयक्तिक ` (आश्रम), 
सामाजिक (वणं) ओर आध्यात्मिक व्यक्तित्व परस्पर विरोधी नहीं है बल्कि एकं 


परिसंदाङन-रे 





























९६८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावना 


ही चेतना के क्रमिक विकास हैँ ओौर इनमें से प्रत्येक पक्ष की विभिन्न अवस्थाओं मे 
केवर स्तर-मेद है, गुणात्मक भेद नहीं । प्रत्यभिज्ञाहृदय मे “तदभूमिकाः सव॑दशंन- 
स्थितयः' (सूत्र ८) कहकर क्षेमराज ने इसी बात की अभिव्यक्ति दी है । क्षेमराजकी 
इस सूक्ष्म वाणी का पल्लवन कल्ला की इस उक्ति मे ओर विशद रूप से हज है- 
शिवो वा केरावो वापि जिनो वा द्ुहिणोऽपि वा। 
संसाररोगेणाक्रान्तामबलां मा चिकित्सतु ॥ ८ ॥ 
जो इस रहस्य को नहीं समञ्च पाते उनके प्रति अभिनवगुप्त की कटुता 
दरांनीय है-'परमात्मनः स्वेगतं रूपं यो न परयति, तस्य परमात्मा पलायितः, 
स्वरूपप्रकटीकाराभावात्‌ !' (गीता ६.३१ पर गोताथंसंग्रह्‌) सच पूचिए तो साम्यकी 
यह्‌ तात्त्विक स्वरूप को उद्वोधता ही सामाजिक साम्य के बीज बोती है । तन्तं का 
प्पष्ट उद्घोष है कि समता का अथं विषमतां का अभाव नहीं है बल्कि उस वैषम्य 
को एक व्यवस्था के अन्तगंत एक समंजस ओर परस्परानुजीवी स्थान प्रदान करता है 
ताकि आपातिक भेद, मौलिक अभेद का सम्पन्नतर प्रतीक बन सके । ओर समता का 
यह अथं भौ नहींहै कि वस्तु के विशेष स्वरूप की अवधारणा या उसके स्वरूपगत 
वैरिष्टयों का अपाप कर दिया जाए । समता का अथं है पदाथं के अस्तित्व को दो 
चरणों मे समन्नना-एक तो उसके विरि प्रकृति के सन्दभं मे ओर फिर उस प्रकृति 
को एक ` ज्यादा मौलिकं ओर सार्थक तत्तव की सहज परिणति के रूप में । गीता के 
५.१९ (विद्यापिनयसम्पन्चे ब्राह्मणे गवि हस्तिनि । शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताः 
समदरिनः ॥) की व्याख्या मे अभिनवगुप् बडी ही मार्मिक बात कहते है-- 
तथा च तेषां योगिनां ब्राह्यणे नेदृन्नी बुदधिः-अस्य शुश्रृषादिनाहं पुण्यवान्भ- 
विष्यामि--इत्यादि । गवि न पावनीयमित्यादि ! हस्तिनि नार्थादिधीः 1 श्युनि नापवि- 
जधपकारितादिनिश्चयः । इवपाके च न पापापविच्रादिधिषणा । अत एव समं पश्यन्ति 
` इति. नं तु न्थवह्रन्ति \' 
तत्रो मे इस समग्रतावादी दृष्टि को प्रत्येक स्तर पर अनेक प्रकार से उपपन्न 
करने का प्रयास हुञा है । मनुय्य की चेतना के उदात्तीकरण- 
सर्वो ममायं विभवः इत्येवं परिजानतः । (ई० प्र ° का० ४.३:१२) 
 फक्तः सावंभौमीकरण, चैतन्य के निमित्त ओर उपादान रूपों के अभेदोकरण; 
परमतत्त्व से विषयजगत्‌ के आवयविक निकास-- ` 


१.:.चिदात्मैव हिं देवोऽन्त.स्थमिच्छावशाद्वहिः । ` 
:.: योगीव निह्पादानमथंजातं प्रकाशयेत्‌ ॥ (ई० प्र° का० १.५.७) 


परिता 
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(विमतिपदमङ्धः सवं भम चेंतन्यात्मनः शरीरमिदम्‌ । 
शून्यपदादीलावधि दष्रयत्वात्‌ पिण्डवत्‌ सिद्धम्‌ ॥) 


(विरूपाक्ष-पंचालिका २) 
ब्रह्माण्ड ओर पिण्ड के समीकरण-अण्डपिण्डरुभयोरेकरूप्यमाम्नायेषु 
प्रसिद्धम्‌ ! (महाथंमञ्जरी, वाराणसी, प ८); समग्रतामूलक साधना के अन्तगंत भक्ति 
ओर ज्ञान के एकीकरण आगमो के अद्धचतुषटय- ज्ञान, योग, क्रिया, चर्या-द्रारा 
दशंन, धमं, आचार ओर साधना के समंजसीकरण; कूटस्थता ओर परिणामिता की 
भिन्नध्रवीय धारणाओं के विमां या स्पन्द मे समन्वयन; जागतिक विकासकी 
शाब्दिक ओर आर्थिक धारा के परस्परान्वयन; ओर विविधता में अन्तंहित एकता 
के प्रत्यय के बोधन; परमरिव ओर योगी के समीकरण आदि के द्वारा पदाथंगत 
विरोधो का परिहार करके उसी समग्रता दृष्टि का पल्छवन हुआ है । इन सबका फल 
यह्‌ होता है कि मोक्ष ओर जीवन क्रमशः स्वातन्त्य एवं ` बन्धन कै प्रतीक न होकर 
जीव की आध्यात्मिक चेतना के पूणं ओर अपूणं विकास के प्रतीक बन जाते है; पाप 
ओर पुण्य केवल दष्टिमेदमात्र रह जाते है 
(यः पापपुण्यहेतुत्वेन मम पुर्वं प्रसिद्धः नीलसुखादिभावः स एव मोक्षसाधनमिति ।) 
(मस्करी, भाग १, पृ० ४०) 
ओर भोग एवं योग अथवा मोक्ष एकं दूसरे के विरोधी न रहकर पुरक बन 
जाते हँ (भोगमोक्षसामरस्यात्मा मोक्षः) ।१ जो इनमे गुणात्मक भेद पाती है उसे 
ज्ञान की "विवेकमूला' ओर इससे भिन्न दृष्टि को 'सामरस्यमूला' कह सकते ह । ज्ञान 
मीमांसा के क्षे मे इसका प्रभाव ज्ञान की अध्यवसानमूला (इतरनिषेधपूवंक निश्चवयन) 
ओर अनुसंधानम्‌ला (इत रग्रहणपू्वक ज्ञान) प्रक्रियाओं मे क्रमशः मिलता है । 
इस दृष्टि से शिवदृष्टि मे समता के प्रत्ययका जो विकास हुमा है वह समता 
के सामाजिकं आयामो ओर सम्भावनाओों को पुष्ट आधार प्रदान करता है । शिवदृष्टि 
के अनुसार जिसे हम कृत्सित कहते हैँ वह भी परमशक्ति का ही रूप-प्रसार मात्र है 
अतः उसकी निन्दा अनुचित है- 


१. गीता ७.११ पर अपने व्याख्यान मे भअमिनवगुप्त इसका उद्घोष बड़े दपं के साथं करते 
है--एवं व्याख्यानं त्यक्त्वा ये--परस्परानुपघातकं त्रिवगं सेवेत--इत्याशयेन व्याचक्षते 
ते सम्प्रदाय-क्रममजानाना भगवद्रहस्यं च व्याचक्षाणा नमस्कार्या एव । 

२. देखिए, रेखक का "तांत्रिक दन : प्रकृति भौर सांस्कृतिक संदमं' शीषंक रेख; परिषद्‌ 
पत्रिका, बिहार राष्टूमाषा परिषद्‌, १८-२, प° ३८ 
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कुत्सिते कुत्सितस्य स्यात्‌ कथमुन्मुखतेति चेत्‌ । 
.  रूपप्रसाररसतो गहितत्वमयुक्तिगत्‌ ।\ (रि ० ह ° ११-१२) 
सारे पदार्थो मे परमेश्वर की सारी शक्तियों का संस्पशं रहता है- 
यदेकतरनिर्माणे कायं जातु न जायते। 
तस्मात्सवेपदार्थानां सामरस्यमवस्थितम्‌ ॥\ (लि ० ट० १.२३) 
यहा पर यह्‌ ध्यान देना चाहिए कि समता के विकास के लिए आत्मौपम्य' की 
भावना अनिवायं मानी गयी है-आत्मनः प्रतिककानि परेषां न समाचरेत्‌ ।' (गीता 
६.३३ में आता है-- आत्मौपम्येन सवत्र समं परयति योऽर्जुन । सुखं वा यदि वा दुःखं 
स योगी परमो मतः ॥') पर वस्तु तन्त्र एक कदम आगे बढृकर आत्मेक्य या आत्मा- 
भेद के सिद्धान्त को स्थापना करते हें । कहना न होगा कि यह अभेदन व्यापार भेद 
का निषेध नहीं करता, बत्कि भेद का अभेद में उदात्तीकरण करता है-- 
| तथा नानाशरीराणि भवनानि तथा तथा । 
विसृज्य रूपं गृह्णाति प्रोत्कृष्टाधममध्यमम्‌ ।। (शि० ह० १.३४}. 
एवं सर्वपदार्थानां समेन शिवता स्थिता । 
परापदादिभेदोऽत्र श्रहुधानेरुदाहूतः ॥ वही-१.४८ 
एवं भेदात्मकं नित्यं शिवतत््वमनन्तकम्‌ । 
तथा तस्य व्यवस्थानाच्ननारूपेऽपि सत्यता ॥ वही-१.४९ 
| महाथंमञ्जरीकार ने त्रिक शास्र को उद्धृत करते हुए समताष्टक' के दारा 
इस सार्वास्म्य भाव का प्रतिपादन बडी ओजस्विता के साथ किया है-- 
॑ समता सवंभावानां वुत्तीनां चेव सवंशः । 
समता सवंद््टीनां द्रव्याणां चव सर्वशः ॥ 
भूमिकानां च सर्वासामोवत्लीनां च सवंश्ञः। 
समता सवदेवानां वर्णानां चेव सवंज्ञः \। प° १६८ 
परम तत्व की ओर मोक्ष की (अहम्‌-इदम्‌' के सामरस्यं के रूपमे जो परि- 
कृल्पना की गयी है वह दोनों ध्रुवो का समंजसीकरण ही है जिससे समता की उपर्युक्त 
` कल्पना स्वतः प्रवाहित होती है । इसी प्रकार परमेश्वर के विश्चमय स्वरूप को प्रकाश- 
.विमंमय कहने का भी निहिताथं यही है । प्रकाल का काम है भावेव्यवस्था ओर 
विमं का भेद मे अभेदन्यवस्था । इन दोनों व्यवस्थाओं का परस्पर अन्वयन ओर 
सामंजस्यीकरण ही शिवके स्वरूपका पूणंभाव दै । सत्‌ मात्र शुदधसंवित्‌ न होकर 
पूणं संवित्‌ है ओर जिस चरम अभेदं की कल्पना यहां की गयी है वह्‌ एक अपोद्धुत 


" परिखंवाद-? 
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या अमतं एेक्य न होकर सधन एेक्य है । हीगेक की भांति वह्‌ केवल विरोधियों की 
एकता मात्र नहीं है अपितु क्रोचे की भांति वह भिन्नो की एकता भी है 1* अतः सत्‌ 
अनिवायंरूपसे भेद में अभेद है। सत्‌ की पूणंता का अभ्युपगम उसके अन्तनिहित 
स्वातन्त्र्य या सद्यः स्फ़ति के प्रत्यय के विना सम्भव नहीं है । अतः सारी कारणात्मक 
व्याख्याएँ एक तरह से अधकचरी ओर अधूरी रह जाती ह । हीगेल में घटनाएं या 
पदाथं 'परततत्व' से निगमित होते है यहां पर आभासित' या अभिव्यक्त। 

तत्रो की इस विचारधारा को यदि उसके एतिहासिक अनुवदन की दुष्टिसे 
देखा जाए तो कहना पडेगा कि तंत्रो के प्रभाव से एक मानवतावादी आंदोख्न का 
सूत्रपात अनजाने में ही काष्मीर की घाटी में होने ल्गा था । तत्र प्रतिपादितं भक्ति 
की जो अन्तर्धारा घाटी मे बही वह्‌ चौदहवीं शताब्दी मे जाकर छत्क्दे के वाक्यों में 
अपने प्रकषं को प्राक्त हुई-- 

यथा शिलेकेव स्वजातिभेदात्‌ पीठादिनानाविधरूपभागिनो । 
तथेव योऽनन्ततया बिभाति कष्टेन भ्यं श्पुणु तं गुरोः शिवम्‌ ।॥ ५२॥ 

नीला क्रम कुक ने अपनी पूस्तक 1 ५४ ऽ“) मे मध्य एरियामें 
इरफान के कवि-दारांनिकों ओर कारमीर के शेव केखकों के मध्य एक घनिष सामा- 
नन्तयं के दशंन किए हैँ । इरफान ओर काहमीर के ये दोनो आन्दोलन चौदहूवीं शती 
मं श्ञाह-इ-हमदान से कल्ला की भटके साथही एक दूसरे के सम्पकं मे आते हैः 
जिसका परिणाम होता है शिबाहयवाद एवं सूफोमत की इरफान परम्परा का परस्परं 
मिश्रण । सांस्कृतिक आइकेषण कौ यह प्रक्रिया, जो कि भक्ति आन्दोलन से प्रित ओर 
उद्‌भूत थी, बादराह्‌ जेन-उल-आबिदीन के हाथों परवान चदी । सहिष्णता, उदारता 
ओर सवंधमंसमभाव से यह बादशाह प्रतिश्रुत ओर प्रतिबद्ध था । यह्‌ पहला बादशाह 
था जिसने काइमीर मे गोहत्या पर प्रतिबंध लगाया था ओौर संस्कत के पठन-पाठन 
को प्रोत्साहित क्रिया था । कक का कहना है कि यदि कहीं अकबर ने जेन-उल-आवि- 
दीन के आदशं का पालन किया होता तो एक धमनिरपेक्ष भारत का अभ्युदय उसी 
क्षण वहीं हो जाता ।* धार्मिक समता ओर सहिष्णुता कौ इस परम्परा को शेख 
न॒रुहीन ने, जो एक हिन्दू सन्त थे ओर बाद मे मुसलमान हो गए थे, ने आगे बढाया ।3 


~ न 


१. देखिए रेखक का “(0 ज [< 867 {0 एा1105जराङ, 110८९11 270 


५1117९* लीषेक रेख, एवल्फ ओंँफ संडारकर ओरिएण्टल रिसचं इन्स्टीट्युट, भाग ५६, 
९९७५, 9० ३२-३३॥ 

२, देखिए, [लापा ए1-41078.|, त्‌. ?. पि एप्त), २. 90. 

८ देखिए, {2)0€{1171€ ९९९०६10१, 1९९ ३.14. {< 810, 11118 ६2, 7. 366. 
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इतनी दौडभाग का प्रयोजन सिफं इस वात को रेखांकित करता है कि तंत्रों मे 
इस बात में प्रभूत आधार मिलते हैँ कि एक नए समतावादी दशन की ठोस सम्भाव- 
नाण हँ । परमां ओर व्यवहारके दोस्तरोंकी यहाँ पर भी प्रतिष्ठा की गर है। 
पर एेसा क्गता है कि परमाथं ओर व्यवहार में यहाँ समन्वय का प्रयास किया गया 
है, साङखयं नहीं । इस बात की पुष्टि इसमे ओर भी होती है कि यहाँ व्यवहार के 
स्तर पर कम से कम सिद्धान्त ओर व्यवहार का भेद नहीं मिलता। हमारा लक्षय 
तन्त्रो का ओौचित्य सिद्ध करना नहीं है परन्तु छिपी हुई सम्भावनाओं को उजागर 
करना है । डं° हषंनारायण ने पांच प्रकार कीजो अहंता रखी" वे सभी किसी 
न किसी रूप में तन्त्रो मे प्राप्त होती हैँ । हम संक्षेप मे उनका पुनराकल्पन करे-- 

(१) तन्त्र पूणंतावादी होते हृए भी, सभी सत्यो को मानव सत्यके रूप में 
स्वीकार करता है--तदुभुमिकाः सवंदशंनस्थितयः' (प्रत्यभिज्ञाहूदय सूत्र ८) । अपना 
मत यद्यपि अन्तिम है पर परमसत्‌ की अभिव्यक्ति की अनन्त सम्भावना उसके साथ 
रोष नहीं हो जातीं । 

(२) व्यक्ति मे समष्टि की अनुस्य॒ति का अथं है प्रत्येक विचार में सावभौम 
भूत्ययोग्यता अन्तनिहित है ओर दशंन का काम है उस चेतना को पछ्ठवित करना । 

(३) पिण्ड ओर ब्रह्माण्ड, योगी ओर परमशिव के समीकरण ओौर व्यक्ति 
चेतना ओर समष्टि चेतना को एकरूपता का एक ही अथं है व्यक्ति को साध्य मानकर 
उसके विकास की चरम सम्भावनाओं का अनुसंधान । 

(४) व्यावहारिक स्तर पर भी प्रमेय जगत्‌ की तुलना में प्रमाता को अपेक्षाकृत 
स्वतन्त्र ओर स्थायी स्वीकार करने से व्यक्ति की स्वतन्त्रता ओर स्थायिताकी धारणा 
को बर मिलता है । 

(५) यह बात बार-बार सामने आ चुकी है कि तन्त्र दशन की अस्तित्वगत 
प्रवृत्ति पदार्थो के किसी गहरे अन्योन्याश्रयत्व का अनुसंधान करनेमेंदटै ओर यह्‌ 
प्रवृत्ति एक प्रकार से भेद मे निहित मौलिक अभेद का अन्वेषण मात्र है । तन्त्रो मे 


यह्‌ वात कई बार दुहुराई गयी है कि लोकयात्रा के सन्दभंमे यह्‌ भेदाभेदन्यवहार 
ही परमाथं दुष्ट मे प्रवेश कराता है।२ 


१. देखिए, इसी गोष्ठी मे पढ़ा गया ड० हषंनारायण का रेख ““मारतीय धमं-दशंन का 
स्वर सामाजिक समता अथवा विषमता 1" 

२. ““स्वथा तावदत्र प्रमेये मगवत एव भेदने च॒ अभेदने च स्वातन्त्र्यं घटगतामासभेदाभेद- 
दृष्टिरेव परमार्थाद्रयदष्टप्रवेगो उपायः समवकम्बनीयः, न तु व्यवहारोऽपि अयं परमेश्वर- 
स्वरूपानुप्रवेराविरोधी ।'' ईश्वर-प्रत्यमिज्ञाविमरिनी (मास्करी), २, पृ० १२९ 
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पर इस प्रकार के प्रयासों मे अतिसरटीकरण का आरोप आसानी से क्गाया 
जा सकता है ओर विषथ के हित मे एक हद तक इसे स्वीकार करने के लिए हमें 
तेयार भी रहना चाहिए । परन्तु एक खतरे की ओर यहाँ पर॒ ध्यान दिलाना उचित 
होगा । समता को बात हम लोक व्यवस्थाके सन्दभंमे करते हं ओर समताको 
आधुनिक जीवन-बोध के एक आधारभूत मूल्य के रूपमे स्वीकार किया गया है । 
पर व्यवस्था के व्यापक सन्दभं मे समता को यदि हम एकमात्र मूल्य स्वीकार करके 
चलते हँ तो यह शायद वदतो व्याघात होगा ओर व्यवस्थाके ही अथंके विपरीत 
जा पड़ेगा । अतः दशंन का एक मूक कृत्य रहैगा कि सावंभौम मूल्यों मे एक तारतम्य 
वरीयताक्रम ओर फिर उसमे परस्परान्वयीत्व का बोध कराना । एक की कीमत पर 
दूसरे की प्राप्ति व्यवस्था के मू भाव समंजसीकरण के विपरीत है। उदाहरण कै 
लिए स्वातन्त्र्य को कीमत पर समता या राष्टपारतन्त्य की कीमत पर व्यक्ति- 
स्वातन्त्र्य वांछनीय नहीं होगी 1 अतः सामाजिक समता की उचित ओर निबधि 
उपरन्धि के लिए आवश्यक है कि व्यापक मूल्यचेतना के अन्तगंत ही हम प्रयत्न 
करे । सर्वाद्खीणत्व पर आग्रह्‌ करके तन्त्र हमे एकाद्किता के दोष से वचाने की बार- 
बार चेष्टा करते हं । स्वातन्त्र्य, साम्य, आत्मबोध, स्वस्यावस्थान, खोक चेतना के 
उदात्तीकरण (विकल्पसंस्कार), व्यक्तिचेतना के साधारणीकरण आदि मूल्यों मे तन्त्रो 
ने जिस प्रकार सामंजस्य बेखाया है उससे हमे प्रेरणा ठेनी चाहिए । 
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वेष्णवतन्तों के सन्दभ में समता के स्वर 
डां० अशोकक्कमार कालिया 


भारतीय शाखो मे विविध प्रकार के धामिक, दारंनिक, सामाजिक सिद्धान्तो 
का प्रतिपादन किया गया है जो की-कटीं एक दूसरे के पूरक हँ ओर की-कहीं एक 
दूसरे के विरोधी भी। प्रत्येक शाख किसीन किसी विशेष सिद्धान्त की स्थापना 
करता हआ दिखायी देता है । एेसी स्थिति मं प्रायः यह्‌ कह सकना सम्भव नहीं होता 
है कि किसी एक विषय पर भारतीय शाखो का समवेत रूप से प्रतिपाद्य मतक्याहै? 
हा, स्वर की या तात्पयं की चर्चां अवद्य की जा सकती हे । यह वात समता के प्रन 
को रेकर ओर अधिक स्पष्ट रूप से सामने आती दहै, 

विषमता तो सृष्टिका स्वभाव है। अतः विषमता से पूर्णतया वचा नहींजा 
सकता । समता का प्रदन सामाजिक कषेत्रम ही उठाया जा सकता है। विषमता 
प्रकृति की देन है ओर समता मानव समाज की सुन्दर कल्पना । इस सृष्टि मे, वेषम्य 
के साम्राज्य मे प्रवृद्ध मनुष्य समता के सिद्धान्तो को, समता के मूल्यों को, समता के 
तत्त्वों को दुंढ कर स्थापित करना चाहता है, ओर यही है मनुष्य की सामथ्यं-सीमा । 

अव देखना यह है कि इस विषय मे भारतीय शाखो का क्या दृष्ठिकोण रहा 
है । भारतीय समाज का एक प्रमुख आधार स्तम्भ बणंन्यवस्था ह । वणंग्यवस्था की 
कल्पना भारतीय शाखं की अत्यन्त मौलिक कल्पना है 1 यह कल्पना वैज्ञानिक अथवा 
मनोवैज्ञानिक द्यो से भारतीय शाख्कारों की सजंनात्मक दाशंनिकं मनीषा ओर 
प्रतिभा का अनुपम निदशंन दै, इसमे सन्देह नहीं । किन्तु जिस दृष्टि को छेकर यह्‌ 
व्यवस्था आविर्भूत हुई, कालक्रम से वह्‌ दृष्टि व्यवस्था के साथ अधिक समय तक चलं 
नहीं पायी । प्रत्यत यह कहना अतिरस्जित सम्भवतः न हौ कि वाद के शाश्चकार 
उस दृष्टि से अपरिचित थे । सामाजिक व्यवस्था अथवा लोकन्यवस्था के छिए मानव 
समाज को उसकी सहज शारीरिक ओर मानसिक शक्तियों के आधार पर चार वर्णों 
मे विभाजित करने की कल्पना आरम्भिक भारतीय शाखकारों ने की । इस कल्पना 
की दृष्टि मे खोक महच्वपू्णं था, समाज महत््वपूणं था, अतः उस लक ओर समाज के 
लिए प्रवृत्त हुई यह व्यवस्था महत्वपूर्णं थी, यही साध्य थी । किसी एक वणं को 
उच्चता अथवा नीचता का प्रतिपादन इसका प्रयोजन नहीं था । यह तो वणेव्यवस्था 
कर प्रतिष्ठापक गाश्लकारों की बात है । यहाँ तक विषमता का कोई प्रडन नहीं है, अतः 
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समताकाभी नहींहै। समताका प्रश्न तो वहीं उठेगा, जहाँ समतानदहो। इन 
वर्णो मे जवसे एक को उत्कृष्ट कहा जाने ल्गा ओर दूसरे को नीच, एक को वन्य 
कहा जाने सगा ओर दूसरे को निन्य, तभी से भारतीय समाज मे विषमता का 
बीजवपन हु, ओर तभी से समता का प्ररन भी सार्थक हौ गया । प्रायः सभी उप- 
कन्ध शाख अपने ढंग से वर्णो को उच्चता अथवा नीचता की चर्चा करते हए दिखायी 
देते टै । अतः सामाजिक विषमता शाखं मे कोई दंढने की वस्तु नहीं है । 
आश्चयं को बात यह है कि कालक्रमसे विविध प्रकार की कुरीतियों से ग्रस्त 
होती हुई यह्‌ व्यवस्था, व्यवस्था नहीं रह गयी, यह्‌ व्यवस्था वर्णो की अव्यवस्था हो 
गयी ओर किसी भारतीय मनीषी ने इस स्थिति के विरुद्ध भपनी वेखरी का प्रयोग 
नहीं किया । पारमाथिक आध्यात्मिक स्तर पर अद्रय सत्ता को स्थापना करने वाले, 
परणं अभेद कौ स्थापना करने वार आचायं शङ्कुर व्यावहारिक स्तर पर, सामाजिक 
स्तर पर भेदद्ष्टिका पणं समर्थन करते ह । शारीरकभाष्य का अपदुद्राधिकरण'° 
इसका एक उदाहरण है । 
शट्रो यज्ञेऽनवक्तप्तः 1: 
अथ हास्य वेदमुपश्नुण्वत्रपुजतुम्यां श्नोचरं प्रतिपूरणीयम्‌ ।3 
यद्यु ह वा एतक्छूमशानं यच्छट्रस्तस्माच्छट्रसमीपे नाध्येतव्यम्‌ ।४ 
वेदोच्चारणे निह्वषचच्छेद उच्चारणे शरीरभेदः \“ 
न श्राय मति ददात्‌ \: 
ये वे शास्वरवचन हैँ जिनको श्ङ्कराचायं ने अपने भाष्य में प्रमाणक रूपमे 
प्रयोग किया है । - 
आचायं रामानुज ने उक्त अधिकरण में शङकराचायं दवारा प्रदर्शित व्याख्यान- 
पद्धति का अवलरम्बन ल्या) कमसे कम एक वैष्णव आचायंसे इस प्रकार की 
आशा नहीं करनी चादिए कि पाच्चरात्रसाहित्य तथा आलवार भक्तों की द्टिसे 
सम्पन्न होते हुए भी वह इस प्रकार के मतां कौ पुष्टि करेगे । वस्तुतः रामानुज वेद, 
उपनिषद्‌, इतिहास, पुराण, धमंशाख, पाञ्चरात्र, तमिल्वेद इन सबको साथ लेकर 
चलना चाहते हैँ । परस्पर विरूद्धं अथं का प्रतिपादन करने वाले इस सम्पूणं साहित्य 
की उन्होने इस प्रकारसे व्याख्याकीरहै कि इनमे किसी प्रकारका विरोध न रह्‌ 
जाय । इस समन्वय के लिए उन्होने वेदिक क्रियाकलापों मे अधिकारीका निर्णय 








---- ~~ 


१. शारीरिक सूव, १.३.९। २. सं० ७.१.१.३। ३. गो° २.३.४॥। ४. वही । 
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करते समय मीमांसा तथा धम॑ज्ञाच्ों के प्रचलित मतोँको स्वीकार कर लियादै। 
वेदिक क्रिया-कलापों की रामानुज ने मान्यता प्रदान तो की है किन्तु वरीयता तान्त्रिक 
साधना अर्थात्‌ प्रपत्ति या शरणागति को ही दी है। रामानुज यहां उस चिकित्सकं 
के रूपमे सामने आतेदजो एक ही रोग के दो उपचारो को मानते हुए एक उपचारं 
(तान्त्रिक दीश्ना, प्रपत्ति-ररणागति) को दसरे उपचार (वेदिक मागं) कौ अपेक्षा सवं 
सुलभ, सुकर तथा शीघ्रफलग्रद होने के कारण मान्यता प्रदान करते ह । विषमता 
का प्रतिपादन करने वारे वैदिक मागं को एक मागं मानते हए भी तान्त्रिक मागं 
का जनसामान्य के लिए रामानुज ने अनुमोदन किया है । अव हमे यह्‌ देखना ट कि 
वैष्णव तन्त्रो की अर्थात्‌ पाच्चरात्र आगमों की दस विषय में क्या स्थिति द! 
पाच्चरात्र आगम 


शङ्कराचायं, भास्कराचायं तथा तन्मतानुखम्बी अन्य आचार्यं ब्रह्यसुत्र के 
“विप्रतिषेधाच्च” सूत्र मे “चतुर्ष वेदेषु परं श्रेयोऽलब्ध्वा ज्ञाण्डित्थ.\* इस वचन को 
उदात करते हुए कहते हैँ कि शाण्डिव्य ने चारों वेदों मेँ परम पुरुषां को न देख कर 
ट्स राख का अध्ययन किया इस प्रकार के स्पष्र वेदनिन्दक वचनो के होने के कारण 
पाच्चरात्र वेदविरोधी ओर अप्रामाणिक हैँ । किन्तु यह्‌ तकं अधिक साथंक नहीं प्रतीत 
होता । रामानरुजने ठीक ही कहा है कि यदि यह्‌ तकं मान ल्या जाय तो स्वयं वेद 
का एक भाग अप्रामाणिक हौ जायगा । उदाहरण के रूप में भुमविद्या के उपक्रममें 
नारद का कथन--ऋर्वेदं भगवोऽध्येमि यनर्वेदं सामवेदावंणं चतुथंम्‌ इतिहास- 
पुराणं पच्चमम्‌ः इस प्रकार अनेक विद्याओं का उल्लेख करने के वाद वह्‌ कहते है-- 
“सोऽहं भगवो मन्त्रविदेवास्मि नात्मवित्‌'* । जिस प्रकार से यहां नारद क! अभिप्राय 
भूमविद्या की प्रशंसाहीदहै न कि वेदनिन्दा, उसी प्रकार से च्ाण्डिल्य के उक्तं कथन 
को वेदनिन्दा परक न मानकर पाञ्चराच्र स्तुतिपरक मानना चाहिए । अतः पाञ्चरात्रं 
आगमो मे वेदनिन्दादहि दस प्रकार कै कथन भ्रामक होने के अतिरिक्तं ओर्‌ 
कृ नहीं हे । 
किन्तु इतना तोह ही कि द्रन रेष्णव तन्त्रो ने ईश्वरं प्राप्ति का उन रोगों के 
लिए भी अर्थात्‌ खीओर श्रोँकेल्एिभी एकणेसे हार (भक्तिं तथा तरणागति) 
का उदघाटन किया जो वैद तथा वेद प्रतिपादित मागं से भिच्टै। इस अथंमे कोर 
उन्हे बेदविरोधी कहना चाहे तो वह दूसरी वात है । किन्तु पाञ्चरात्र आगमोंकौ 








१. ब्रह्मसूत्र १.३.४५ । २. ` शारीरकमाष्य १.३.४५. मे उदाहत । 
३. छान्दोग्य ७.१.२। +~ 
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दस आक्षेप का बोध है, एेसा प्रतीत होता है । इसी कारण यह्‌ शाख स्वयं अपने को 
श्रुतिमूलक सिद्ध करते हए वेदं की एकायन शाखा को अपना आधार बतलाता है ।१ 
दरसके अतिरिक्त यत्र-तत्र वेदिक आचार की मर्यादा को स्वीकार करने, उसकी र्ना 
करने की बात भी कहौ गयी है- 
मनौषो वेदिकाचारं मनसाऽपि न लङ्घयेत्‌ । 
यथा हि बल्लभो राज्ञो नदीं राज्ञा भ्र्वतिताम्‌ ॥२ 
तथा--- 
एवं विलङ्धयन्‌ मर्त्या मर्यादां वेद्निमिताम्‌ । 
प्रियोऽपि न श्रियोऽसौ मे मदाज्ञाव्यनिवर्तनात्‌ ॥\ 
दस प्रकार पाञ्चरात्र आगम अपने ऊपर वेदविरोधी होने के आरोपका 
निराकरण करते हए प्रतीत होते ह । 
पाञच्चराच्र आगामो पर दूसरा आरोप यह्‌ लगाया गया कि यह्‌ शाख वेदबाह्य 
जनों के द्वारा परिगहीत है। इस कारण पाञ्चरात्र आगम अप्रामाणिक ह । यासुनाचायं 
ने दका वडा ही सुन्दर उत्तर दिया है कि पाञ्चरात्रिकं वेदबाह्य हँ ओर वेदिक पाञ्च- 
रात्रबाह्य । यदि वेदबाह्य जनों से परिगृहीत होने से पाञ्चरा्र अप्रमाण है तो पाञ्च- 
रात्रबाद्य जनों से परिगृहीत होने से वेद अप्रमाण वयों नहीं है 
वेदबाह्यगृहीतत्वादप्रसाण्यवादि यत्‌ । 
एतद्राह्यगहीतत्वाद्‌ वेदानां कुतो न तत्‌ ॥* 
तात्पयं यह्‌ है कि यदि पञ्चरात्र आगम वेदविद्या मे अनधिकृत लोगो को 
अपनेमे अधिकारदेतेदै तो इसमें अप्रासाणिकताका कौनसा कारणदहै। वेदसे 
विरोध तो वहाँ होता जहाँ पाञ्चरात्र वेद मे उन्हे अधिकार प्रदान करता, जिन्हें वेद में 
अनधिक्रत कहा गया है । 
भटरोजिदीक्षित ने अपने तन्त्राधिकारिनिणंयः' नामक ग्रन्थमें पाञ्चरात्र 
आगमो मे अधिकारी का निणंय बड़े रदाक्तिगाखी दंग से किया है । उनका निष्कषं है 
श्रतिश्रष्ट तथा पतित आदि ही पाञ्चरात्र आगमो मं अधिकृत है-- 
तस्मात्‌ पतितादय एव शङ्कचक्रा्ङ्नादावधिकारिण इति सिद्धम्‌ ।५ 
पद्मपुराण का वचन दस प्रकार उदाहृत मिक्ता है-- ` 
श्रुणु राम ! महाबाहो किङ्खचक्रादिधारिणाम्‌ । 
 शूद्रधमंरतानां हि तेषां नास्ति पुनभेवः॥ 
१. ईश्चरसंहिता । २. लक्ष्मीतन्त, १७।९६ 1 ३. वही, १७।९८ । 
४. आगमप्रामाण्यम्‌ प° ६२। ५. तन्वाधिकारि निणंयः। 
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भटौजिदीक्षित इस पर टिप्पणी करते है-- 
क्च्च-स्वघमंत्यागेन शद्रधमंरतानां दिजानामपि पतितानासनेनाधिकारः ।' 
अर्थात्‌ ब्राह्मण भी पाञ्चरात्र मागं का अवलम्बन रेता तो वह्‌ भी पतित हौ 
जाताहै। इस कथन को प्रमाणित करने के लिए वह्‌ ब्रहयाण्डपुराण के इस वचन को 
उदाहूत करते है- 
तप्रमुद्रा द्यन्त्यजाय हरिणा निमिता पुरा) 
भूदेवस्तप्रमृद्रा तु चहल कृत्वा विमूढधीः ॥* 
इह जन्मनि शद्रः स्यात्‌ प्रेत्य श्चा च भविष्यति ।\ 
अर्थात्‌ पाञ्चरात्र मागं का अवलम्बन होने वाला ब्राह्मण इस जन्ममें शुद्र 
होता है ओर मर कर कृत्ता होतादहै। 
इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट है कि पाञ्चरात्र आगमों पर वेदविरोधी होने का सुनियो- 
जित आरोप लगाया जाता रहा है । उसका एक प्रमुख कारण इसके द्वार का मानव- 
मात्र के लिए उद्घाटित होना है जिसमे खी ओर शूद्र सम्मिक्तिदहं। 
पाञ्चरात्र आगमो में श्द्रों ओर स्रियो की स्थिति 
पाञ्चरात्र आगम तान्तवरिक दीक्षामें त्रैरवणिकों के साथही साथी ओर शूद्रो 
कोभी स्थान देते हैँ। दीक्षायोग्य शिष्य के क्षण बतलाते हए ॒लक्ष्मीतन्त्र मे कहा 
गया है-- 
| शिष्यश्च तादृशो ज्ञेयः सवंलक्षणलक्षितः । 
कुलीनं च तथा प्राज्ञं शास्राथनिरते सदा । 
ब्राह्मणं क्षत्रियं वेश्यं श्ुद्रं वा भगवत्परम्‌ ॥ 
 इदृग्लक्षणसंयुक्तं शिष्यमाजवसंयुतम्‌ । 
वणधमंक्रियोपेतां नारीं वा सद्विवेकिनीम्‌ ॥ 
विद्यादनुमते पत्युरनन्यां पतिमानिनीम्‌ । 
एवं लक्षणकं शिष्यमाचार्यो भगवन्मयः \ 
ज्लापयेद्‌ विधिवन्मन्त्रान्‌ गुरूदृष्टया समीक्ष्य तु * 
स्पष्ट है कि यहाँ तान्त्रिक मन्त्र प्रहूण करनेमें खो ओर द्रं के अधिकार का 
उल्छेख है । इसी सन्दभं मे परमसंहिता का निम्न उद्धरण द्रष्टव्य है- 
ब्राह्मणाः क्षत्रिया वेद्या दीक्षायोग्यास्त्रयः स्मृताः । 
जातिश्ीलगरुणोपेताः श्रद्राक्च सिध एव च ^ 
१. पद्यपुराण । २. तन्त्राधिकारिनिणयः । ३. ब्रह्माण्डपुराण, १०। 
४. लक्ष्मोतन्त्र, २१.३७-४१ । ५. परमसंहिता, ७.२४ । 
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विश्वासिच्रसंहिता मे भी प्रायः इसी प्रकार की बात कही गयी है-- 
शिष्याणां क्षणं वच्मि तच्छणुस्व समाहितः । 
त्रिषु वर्णेषु सम्भूतः प्रशस्तकुलसम्भवः ॥ 
तथा 
स्यः शद्राश््चानुलोमाः कल्याणगुणसंयुताः । 
यदि तानपि शिष्यत्वे गृह्णीयात्‌ कृपया गुरः ॥२ 
तान्त्रिक दीक्षा में सभी वर्णो काअधिकार है--इसमे दो मत नहीं । महाभारत 
का भी निम्नोद्धृत स्थल उक्त मत की पुष्टि मे सहायक है-- 
बराह्मणे: क्षत्रियेवंश्येः श्रश्च कृतलक्षणैः । 
अच॑नीयङ्च सेव्यश्च नित्ययुक्तैः स्वकमंसु । 
सात्त्वतं विधिमास्थाय गीतः सङ्कषंणेन यः ।।3 
पाञ्चरात्र आगम की अहिबध्न्यसंहिता मे वेद तकम चारों वर्णो के अधिकार 
की बात कही गयी है-- 
ये हि ब्रह्यमुखादिभ्यो वर्णाश्चत्वार उद्गताः । 
ते सम्यगधिकुर्व॑न्ति यय्यादीनां चतुष्टयम्‌ ॥ 
किन्तु एसा प्रतीत होता है कि स्वयं पाञ्चरात्र आगमं मे उपयुक्तं मत बहुत 
समादुत नहीं हो पाया । 
पाञ्चरात्र अगमों मे प्रपत्ति का सिद्धान्त 


प्रपत्ति अथवा शरणागति का सिद्धान्त पाञ्चरात्र आगमो का अत्यन्त महत्व- 
पूणं सिद्धान्त दै । विभीषण की शरणागति के प्रसद्खमें राम के द्वाराकी गयी 
घोषणा पाञ्चरात्र आगमों मे रारणागति की स्वरूपनिरूपिका सानी गयी है । राम 
की उक्ति है- 
सकृदेव प्रपन्नाय तवास्मीति च याचते। 
अभयं सववभूतेभ्यो ददाभ्येतद्‌ त्रतं मम ॥" 
यहाँ 'स्व॑भूतेभ्यः' पद महत्वपूरण है । इसके अतिरिक्त गीता का निम्नं इलोक 
चरममन्त्र के रूप मे पाञ्चरात्र सम्प्रदाय मे समादत है- 
१. विश्चामित्रसंहिता, ३।१७ । २. विश्चमित्रसं हिता, ३।२७ । 
३. महामारत, भीष्मपवं । ४. अहिबुध्न्य, १५.२०.२१ । 
५. रामायण, युद्ध०, १८.३३ । 


चरिसंदाद-२ 
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सवंधर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं व्रज । 
अहं त्वा सवंपपेभ्यो मोक्षयिष्यामि सा शुचः ॥' 


इस प्रपत्ति करी विशेषता ही यही है कि यह मागं सभी वर्णोँके लिए सुलभ 
है । सनत्कुमारसंहिता का वचन टै- 


अनन्योपायशक्तस्य प्राप्येच्छोऽधिकारिता \ 
प्रपत्तौ सवंवणंस्य सात्त्विकत्वादियोगतः \ 
सा हि सर्वत्र सर्वेषां सवकामफलप्रदा। 
इति सवंफलप्राप्रो सर्वेषां विहिता यतः ॥\‡ 


शरणागति प्राणिमात्र के लिए है-यह्‌ तथ्य शरणागति के स्वरूपम ही 
निहित है । यहाँ लक्ष्मीतन्त्र का श्री ओर इन््रका संवादद्रष्टव्यहै। श्रीनेशक्रसे 
क्लेदासागर मे डूबे हुए सभी प्राणियों के उद्धार का साधन पूछा-- 


अमी हि प्राणिनः सं निमग्नाः क्लेशसागरे । 
उत्तारं प्राणिनामस्मात्कथं चिन्तयसि प्रभो 1) 


ट्स प्रडन से प्रेरित होकर दक्र ने शरणागति का विस्तारसे वणन कियाहे। 
दस शरणागति के ९ अंग है 


यहाँ प्रयुक्त प्रथम दो प्रपत्ति की विधाओं का अथं स्पष्ट करते हुए इसी तन्त्र मे - 


कहा गया टै-- 


आनुकृल्यस्य सङ्कल्पः प्रातिकूल्यस्थ वजंनम्‌ । 
रक्षिष्यतीति विश्वासो गोप्रुत्वरणं तथा । 
आत्मनिक्षेपकापेण्ये षड्विधा शरणागतिः \° 


आनुकल्यमिति प्रोक्तं सवंभूतानुकूरुता । 
अतःस्थिताऽहं सर्वेषां भावानामिति निश्चयात्‌ 
मयीव सवभूतेषु ह्यानुकूल्यं समाचरेत्‌ 
तथेव प्रातिकूल्यं च भूतेषु परिवजयेत्‌ \\ " 


शरणागति के प्रथम दो अंग है-- आनुकूल्यसंकल्प' तथा ्रातिकूत्य-वजन' । 
यहाँ श्र मे ही अनुकूल आचरण के संकल्प तथा प्रतिकूर आचरण के वजन की बात 
नहीं कही गयी है । स्व॑भृतानुकूलता' भो उसी आनुकूत्यसंकल्प मे निहित है । ओर 


१. गीता, १८ ६६, द्रव्य लक्ष्मीतत्तर, १६-४३, ४४ । 


२. सनत्कुमारसर्हिता । ३,, लक्ष्मीतन्त्र, १७ : ४७ । 
४. वही, १७.६०.६१ । ५. वही, १७.६६.६७ । 
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वैष्णवतन्त्रौ के सन्दमं मे समता के स्वर २८१ 


'सर्वभूतानुकूलता' का आधार ईर का सभी प्राणियों मे अन्तर्यामिरूप मे अवस्थित 
होना है । प्रातिकूल्यवजंन का अथं इसी प्रकार है । स्पष्ट है कि शरणागति मानवमात्र 
केही लिए न होकर प्राणिमाव्र के लिए है। जैसा कि विष्णुचित्त का कथन है-- 
` इयेनकपोतीयकपातोपास्यानकाक विभीषणक्षत्रबन्धुमुचुकुन्दगजेन्द्रद्रौपदीतक्षक- 
कातसखादिषु मोक्षाथेतया क्षणकालनिवेत्यप्रपदनाथदश्ंनात्‌ अबधिराणां 
तत्र मुख्यत्वम्‌ \' 
वेदिक कमं धमं तथा शरणागति मे कर दुष्ियों से अन्तर है- 
-देशनियम-पुण्यक्षेवो मे ही वेदिक कमं हो सकते हँ । शरणागति कहीं भी 
 कोजा सकतीदहे। 
२-कालनियम-बसन्त आदि समय मे वेदिक कमं हो सकते है । रारणागति 
कभीभीकीजा सकती हे। 
३-प्रकारनियम- विरिष्टं तथा निर्दट प्रकारसे ही वेदिक कमं होते हें 
रारणागति इस बन्धन से भी रहित है । 
४-अधिकारिनियम--वेदिक कर्मो मे त्रैवणिकों का ही अधिकार है। खी जौर ` 
श्रो का नहीं है । शरणागति सवंजनसुखम हे । 
५-फलनियमस--विरि्ट वेदिकं कमं का विशिष्ट फल ही होता है । शरणागति 
सवंफलप्रदा हे । 
दरस प्रकार वेदिक धमंमेजो कमियांँ हँ उनकी पूति शरणागति करती है । 
यही कारण है शरणागति अन्य मोक्ष के उपायों (कमं, ज्ञान, भक्ति) को अपेक्षा कहीं 
उक्ष है- 
सत्कमंनिरताः शुद्धाः सांख्ययोगविदस्तथा । 
नाहन्ति शरणस्थस्य कला कोटिलभीमपि ॥\: 
इस प्रकार से हम देखते हँ कि इन वेष्णव तन्त्रो मे अन्य भारतीय शाखीयं 
रम्पराओं के विरुद्ध सामाजिक समता पर अधिक बल दिया गया है । यह्‌ सत्य 
है कि विषमता का निमंल ये तन्त्र नहीं कर पाये है, तथापि समता को दृष्टि मे रखकर 
विषमता की परिधि को, विषमताके क्षेत्र को बहुत सीमित कर दिया है। यहं 
स्वाभाविक भी था । विषमता की इतनी शक्तिशाली धारा के विरुद कुछ कहने का 
अर्थं था स्वयं अप्रामाणिक, प्रभावहीन सिद्ध हो जाना 1 अतः यदि तत्कारीन समय के 
परिप्रकय मे देखा जाय तो सामाजिक समता के किए वैष्णव तन्त्रो ने बहुत किया । 


१. निक्षेपरक्षा, पृष्ठ ३६ उदाहृत; २. लक्ष्मीतन्त्र, १७।६३ । 
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अप्रामाणिकता आदि के आक्षेपो को सूना, उनका उत्तर दिया, ओर संघषं भी किया । 
. यासुनाचायं आदि वेष्णव आचार्यो को आगमप्रामाण्य' जैसे गन्थों की रचना भी प्रायः 
इसी प्रकार के आरोपों का उत्तर देने के लिए करनी पडी । किन्तु इतना सव कुछ 
करते हुए भी सामाजिक विषमता को दूर करने की दिशा में यह परम्परा सफल नहीं 
हो पायी । इसका कारण स्पष्ट है । जब तक मन्वादि स्मृतियों का स्थान ठे सकने में 
समथं किसी स्वतन्त्र धम॑शाख की रचना नहीं जाती तब तक सामाजिक विषमता को 
दूर करने का कोई भी प्रयास सफल नहीं हौ सकता । ओर सम्भवतः मन्वादि स्मृतियों 
का विकल्प प्रस्तुत करने का प्रयास वेष्णव तन्त्र नहीं कर सके । वेष्णव परम्परा में 
आगे .चल कर॒ मन्वादि स्मृतियों के विरोधकी बाततो दूर उनका समर्थनी 
प्रामाणिक माना गया । स्वयं अपनी प्रामाणिकता भी मन्वादि स्मृतियों से अविरोध 
की स्थितिमें ही मानी गयी। रामानुजं इसी मन्वादि स्मृतियों से विरोध होने के 
कारण कपिलस्मृति को अप्रमाण मानते हैँ ।१ रामानुज के ही राब्दों मे-- 
मन्वादीनां बहुनां स्वयोगमहिमसाक्षात्कृतपरावरतत््वयाथात्म्यानां निखिल- 
जगद्‌भेषजभूतस्ववाक्यतया “यदे किञ्च मनुरवदत्तद्‌ भेषजम्‌" इति श्रुतिप्रसिद्धानां 
कपिलदृष्टप्रकारेण तच्वानुपरब्येश्रुतिविरुढा कपिलोपलबन्धिर््ान्तिमरेति न तया 
यथोक्तो वेदान्ताथंश्चालयितुं शक्य इति सिद्धम्‌ \"‡ 
यही कारण है कि सामाजिक विषमता के विर होते हृए॒भी वेष्णव तन्त्र 
अपने लय मे सफल नहीं हौ सके । 





१. ब्रह्मसूत्र, २।१।१ (अधिकरण); २. श्रीभाष्य २।१।२। 


: पटिसरं बाद 





वैदिकदशेनों की दृष्ट मेँ समता का खरं 
पं० केदारनाथ त्रिपाठी 


वेदिकदशंनों का मुख्य उदेश्य दुःख की आत्यन्तिकी निवृत्तिरूप परमपुरुषाथं 
का उपायभूत आत्मतत्त्व का ज्ञान कराना है । जेसे, परमपुरुषाथं निःश्रेयस की सिद्धि 
के पूवं अभ्युदय का महत्वपूणं स्थान है, वैसे ही मुक्तिसाधनभूत आत्मतत्त्व का निवि- 
चित्स ज्ञान के लिय अनात्मतत््व का ज्ञान भी आवश्यक है । इसीलियि वेशेषिकदशंन के 
प्रणेता कणादने धमं की व्याख्या करते हुए “यतोऽम्युदय निःभेयस सिद्धिः स धसंः' 
एेसा कहा है । साथ ही आत्मतत्त्वनिरूपण के प्रसद्ध मे सभी अनात्म तत्वों का भी 
विशद निरूपण किया है । 


तत्त्वों के निरूपणा्थं विभिन्न दर्शनों ने विभिन्न साधन अपनाया है । जसे दोनों 
पूर्वोत्तिरमीमांसाओं ने श्रौततत्तव के निरूपणाथं कर्मकाण्डीय एवं ज्ञानकाण्डीय श्रुतियों 
का तात्पयं विचार किया । न्यायवेशेषिकादि दोष दर्शनों ने प्रमाणो के आधार पर 
सम्पूणं जागतिक तत्त्वों का विचार किया ओर उसमे भी श्रुतयो का विरोधन हो, 
ठेसा ध्यान रखा । आत्मतत्व के मुख्यतः श्रौत होने पर भी जगदन्तगंत होने से उस 
पर न्यायवैशेषिकादि दशंनोंने भी प्रमाणो के आधार पर गम्भीर विचार किया । 
तत्त्वों का विचार स्वरूपतः करते हुए एक दूसरे के साथ साधम्यं वेधम्यं को दृष्टि से 
भी विचार किया । विचार मे कुछ तत्त्व दूसरे की समता मे आये तो किसी रूप मं 
विषमता मे भी आये । यह बात न्यायनेशेषिक एवं सास्य के साधम्यं-वेधम्यं प्रकरणं 
से स्पष्टहो जाती दहै । | 

तात्पयंतः दशंनों के सम्बन्धमे यही कहा जा सकता है कि सभी दशन तत्त्व 
का निरूपण करते है, जिसमे जागतिक समता ओर विषमता दोनों ही स्वरित हौती 
है । बौद्धदश्लेन मे भी क्षणिकलत्व विज्ञानरूपत्व या अथंक्रियाकारित्व की दष्ट से सभी 
सत्‌ पदार्थो म समता स्वरित होती दै । किन्तु अलीक मे ओर सत्‌ में विषमतायें स्पष्ट 
है । फलतः समता ओर विषमता दोनों ही वस्तुगत दै, जिसका निरूपण दशनो में 
किया मिक्ता है । बिना साधम्यं-वैधम्यं ज्ञान के वस्तुस्वरूप का सम्पूणं चित्रण मानस 
पटल पर नहीं हो पाता ओर न हम अनात्मतत्त्व से आत्मतत्त्वं का पृथक्करण ही कर 


` परिसं बादर 
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पायेगे । इस स्थिति मेँ आत्मतत्त्व का यथाथ स्वरूप परिचय न होने से दर्शनों का 
लक्ष्य सिद्ध न हो सकेगा । दर्शनों मे प्रतिपादित तत्वगत सम्पूणं समताओं ओर विष- 
मताओं का इस रघु निबन्ध मेँ उपपादन करना विस्तार मे जाना होगा । 

इसके अतिरिक्तं भी अनेक प्रकार की समता या विषमता सामाजिक, आधिक 
व्यावहारिक आदि कौ ह" जिनका निरूपण दशंनेतर भारतीय शास्त्रं मेँ करिया गया है । 
किन्तु इस तरफ भी दाशंनिक स्वर की व्याख्या करना मेरे विचार से किलि कल्पना 
ही होगी । 

चाहे दशंनशास्त्र हों या अन्य भारतीय शास्त्र हों, वे सभी विषमता के भीतर 
समता का स्वर देखते ओर कहते हँ । यही परमार्थं है । जहां समता मे विषमता 
देखना संसार ओर बन्धन है, वहां विषमता मे समता की दृष्टि मुक्तिहै) यह्‌ दष्ट 
जिसे जिस मात्रा मे प्राप्त हो, वह उसी मात्रा में बद्ध ओर मुक्त है । 


परिसंवाद-२ 








भारतीय शासं मे समता 


डां० रघुनाथ गिरि 

भारतीय शाखं की व्यापकता एवं विपुलता को देखते हुए तथा समता के 
विविध अर्थो मे विवेचन की सम्भावना को ध्यान मेँ रखते हूए यह करना पड़ता है 
कि इस विषय पर एक छोटे निबन्ध मे समग्र दृष्टि से विचार करना सम्भव नहीं ह । 
अतः प्रस्तुत निबन्ध मे विषय से सम्बन्धित कतिपय प्रइनों पर अल्यन्त संकुचित 
दष्िकोण से विचार व्यक्त किया गया है । 

मे यहां यह्‌ स्पष्ट कर देना चाहता हं कि भारतीय राखो मे समता या 
सामाजिक समता सम्बन्धी प्रकरणों, वाक्यों, उद्धरणों का संग्रह्‌, निदेश एवं व्याख्यानः 
एक पक्ष है ओर शाखो के समय मे विद्यमान एवं लाखों मे चचित सामाजिक व्यवस्था 
मे उन पहटओं का अन्वेषण जिनके आधार पर सामाजिक समता की स्थापना की 
सम्भावना हो सकती है, दूसरा पक्ष हे । 

वतंमान युग मे समता के जोरदार उद्घोष के होते हुए बहुविध विषमताओं 
की विभीषिका से त्रस्त चिन्तक अति प्राचीन भारतीय संस्कृति से कुछ एसे तत्त्व की 
खोज करना चाहते है जिसमें हमारी आधुनिक समस्याओं (जो मुख्य रूप से विषम- 
तां के कारण उत्पन्न हुई है) का कु सीमा तक समाधान हौ सके, ओर समता के 
नारे की साथेकता स्थापित को जा सकं । 

उक्त आवश्यकता एवं विघ्रैच्य दिविध पक्षों को ध्यान मेँ रखकर यदि भारतीय 
दर्शानों पर एक विह द्धम दृष्टिपात किया जाय तो यह्‌ कहा जा सकता है कि भारतीय 
दर्शनों का प्रतिपाद्य विषय समाज या सामाजिक सम्बन्ध न होने के कारण 
सामाजिक समता से सम्बन्धित सन्दर्भ का नितान्त अभावमभलेन हो, पर उसको 
कमी अवद्य हे । 

सामान्यतया समता क दृशकिण से भारतीय दंनो को हम दो वर्गो मे रख 
सकते रै--(क) तात्विक समता ओर व्यावहारिक विषमता (ख) तात्विक विषमता 
ओर व्यावहारिक समता । प्रथम के एेकान्तिक द््टान्त के रूप मे अद्वैत वेदान्त को रखा ` 
जा सकतादहै जो ब्रह या परतत्त्व की एकता या समानता को स्वीकार करते हुए 
नाम-ह्पात्मक व्यावहारिक विषमता का पक्षपाती है । दूसरे के एेकान्तिक दृष्टान्त के 
रूप में बौद्धद्शंन को रखा जा सकता है जो स्वलक्षण कौ विषमता के साथ खामान्य- 
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लक्षण को समता का सिद्धान्त उपस्थित करता है । अन्य सभी दर्शन इन्हीं दो चरम 
पन्थो मे कम या अधिक आग्रह्‌ के आधार पर रखे जा सकते ह । 


प्रायः सभो दशन कमंवादको स्वीकार कर समाज मे विद्यमान समस्त 
विषमताओं के ओचित्य का प्रतिपादन करते है तथा कर्मं स्वातन्त्र या विवेक के 
आघार पर स्वकमं फर भोक्तृत्व रूप समत्व का समथ॑न भी करते है | 
प्रायः इन सभी दशंनों मेँ जीवन के आदशंके रूपमे वैराग्यया जीवन की 
अनेकानेक जटिल समस्या के प्रति उपेक्षाया उदासीनता को विशे महत्व दिया 
गया है । इनमे आध्यात्म के प्रति जितनी टी अधिक जागरूकता, सतकता एवं 
तत्परता दीखती दै, सामाजिकता के सन्दभं मे उतनी ही अधिक उदासीनता, 
उपेक्षा ओर अकमण्यता । यही कारण है कि वमं ओर मोक्ष के सन्दभं मे जितने 
विकल्प, पक्ष, प्रतिप्न, मत, मतान्तरं उपस्थित किए जा सके हँ उतने अथं ओर 
काम के सम्बन्ध मे नहीं। 
भारतीय समकाटीन दशंनों को देखने से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि समकालीन 
दाशंनिक वि्व॑कानन्द, दयानन्द, अरविन्द आदि विद्रानु अपने दशंन की इस कमी से 
भलीभाति परिचित हँ तथा इसे यथासम्भव दर्‌ करने के किए प्रयत्नशील भी हैं । यही 
कारण ह कि इन दार्शनिकों ने अध्यात्म ओर जीवन, परमाथं ओर व्यवहार, परलोक 
ओर इहलोक, व्यक्तिगत लक्ष्य, मोक्न ओर सामाजिक लक्ष्य समता मे यथा सम्भव 
समन्वय करने का प्रयत्न किया है| 
जव हम उक्त द्वितीय पक्षको ध्यान में रखकर विचार करतेह तो ल्गताहै 
कि इन दशनो के उदय एवं विकास कार में एक सामाजिक व्यवस्था थी, जो 'वर्णाश्रम 
धमं" कं नाम से अभिहित होती थी। उस व्यवस्था में कुछ एसे तत्त्व थे ओर उसको 
पृष्ट करने के लिए इन दर्श॑नोंने केसे आचरणों का निर्माण करना चाहा जो 
आधुनिक सामाजिक समता क लिए मागं निर्देशक के रूप मे आवश्यक प्रतीत होते है। 
अपनी वात को स्पष्ट करने के लिए हम कु उदाहरणों को सामने रखना चाहंगे । 
| यदि आश्रम व्यवस्था के ब्रह्मचर्यं ओर वानप्रस्थ आश्रम को उनके अन्तत निहित 
। सिद्धान्तो के परप्र्ष्य मे देखा जाय तो यह्‌ स्पष टौ जायेगा कि उनसे निकलने वाले 
सिद्धान्त एक व्यापक समता का आधार प्रस्तुत करते ह । जैसे ब्रह्माचयें आश्रम की 
निःशुल्क शिक्षा व्यवस्था भौर वानप्रस्थ आश्वम का स्वेच्छया स्वाधिकार का परि 
त्याग । आज के सन्दभं मे सभी को निःशुल्क समान रिक्षा की व्यवस्था ओर एक 
निश्चित्‌ वय के बाद आधिकारिक एवं लाभप्रद पदों का परित्याग अनेक सामाजिकं 
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विषमताओं को दूर करने मे सहायक हो सकता है । इसी प्रकार संन्यास निःस्वा्थं 
समाज सेवा ओर बिना पारिश्रमिक ज्ञान-विज्ञान के प्रचारप्रसारके लिए मागं 
प्रदर्शक बन समता का आधार प्रस्तुत कर सकता है । वणं व्यवस्था मे भी एक महत्व- 
पूणं सिद्धान्त निहित है जो आज के सन्दभं मे अत्यन्त आवर्यक लगता है, वह है 
प्रत्येक व्यक्ति को व्यवसाय की सुविधा प्रदान करने का सिद्धान्त । वणं व्यवस्था के इस 
व्यवसायात्मक या कर्मात्मकं सिद्धान्त का क्रियान्वयन आधुनिक सन्दभं मे बेकारी की 
समस्या का समाधान प्रस्तुत कर सामाजिक समता के लिए नवीन आयाम दे 
सकता दहे। 
विक्रय के स्थान पर दान का महत्त्व 

राखो मे दान की बडी महिमा बतलार्ई गयी है ओर कुछ जीवनोपयोगी 
अत्यन्त आवद्यक वस्तुओं को विक्रय वजित किन्तु दान का विषय माना गया है । यदि 
आधुनिक सन्दर्भ मे कम-से-कम भोजन सामग्रियां को विक्रय वजित बना दिया जायं 
तो सामाजिक समता की स्थापना का महत्वपूरण द्वार खुल जाय । इसी प्रकार दर्शनो 
म निर्दिष्ट अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयं ओर अपरिग्रह आदि व्रतो, सम्यक्दष्टि, 
सम्यक्‌ आजीव आदि मार्गो तथा मत्री, करणा, मुदिता, उपेक्षा आदि साधनाओं को 
व्यक्तिगत जीवन से उपर उठाकर इन्दं सामाजिक जीवन मे प्रतिष्ठित करने का 
प्रयत्न हो तो सामाजिक समता के संस्थापन में हमारे द्श॑नों का स्वर बुलन्द हो 


सकता हे । 
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जयाका 


सामाजिक समता के सन्दभे मेँ भारतीय दशन 


श्री रापेश्यामधर द्िवेदी 
पश्चिम मे दादांनिक तक््ववाद समाप्तटो चका दै परवंमे अध्यात्म केवल 
अन्धविश्वास मात्र रह गया है । पर मनुष्य दोनों जगह वतमान है । एक जगह सब 
व्यवस्थाओं को तोड़कर समाज व्यवस्था के नये-नये आयामद्टेजा रहेहैँतो एक 
तरफ समाज को कटूषित प्रवृत्तियों के कारण व्यक्ति वैराग्य केकर रहस्यवाद में 
आनन्द के रहा है । पहला अपनी सारी समृद्धि के बावज्‌द उदास है, त्रस्त है, परेशान 


हे तो दूसरा अपनी सारी खामियों या गरीबी के वावजद शान्त है, प्रसन्न है, प्रक्षक 


की भोति देख रहा है, दुनिया के नाटक को । 

पश्चिम सदा से गतिमान रहा है, उसका जीवन गतिशील था, उसने साहस 
करके सब जगह के नयेपन का स्वाद लिया ओर अनुभव ग्रहण किया । उसमे उसने 
कूड दिया ओर कुछ लिया भी । पूर्वं सदा से स्थिर रहा है, वह॒ बदलाव से भय खाता 
ठे, उसमें गतिशीलता जव आती है तो वह कपता है कीं उसकी धरती (विरासत) 
खिसक तो नहीं जायेगी । इस भय से आतंकित पूवं अपनी स्थिरता को नये-नये 
आयामो मे बनाये रखना चाहता ह । पर क्या भविष्य में यह्‌ वचा रहेगा ? अब इसमे 
सन्देह पदा हो गया है । ¦ 

सन्देह नये ज्ञान को जन्म देता टे । भारतीय दहिजमनीषा इस समय सन्देहा- 
कान्त हे वह सोच रही है कि किस तरह्‌ से समय के अनुकृ शाखं की व्याख्या की 
जाय ओर वीसवीं रती में पहली शती के विचारों को तक॑संगत सिद्ध किया जाय । 
इसके लिए विश्वविद्यालयों के वुद्धिजीवी रात-दिन एक करके काम कर है ओर पहली 
शती को २० वींशतीके रूपमे प्रस्थापित करते जा रहेहै। इसी प्रक्रियामे इस 
संगोष्टी की उपयोगिता आ सकती है । 


समता को अगर सामञ्जस्यके रूपमे लिया जाय तो यह काम कछ साफ 
साफ सामने आ सकता है । घड़ी की रिक-टिक की आवाज घडी के समग्र यन्त्रो के 
सामञ्जस्यं पर निभ॑र करती है, एक यन्त्र के खराब होने पर घडी बन्द हो जायेगी । 
उसी प्रकार समाज की समता सामञ्जस्य पर ही आधारित होगी, उसके किसी एक 
जग पर कोई पन्नाघात होगा तो पूरा समाज चकनान्ूर हो जायेगा । आज भारतीय 
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सामाजिक समता के सन्दमं मे भारतीय दर्शन ` २८९ 


समाज करई तरह से प्रभावित हो रहा है । धर्म को नये मूल्यों मे बदला जारा है । 
अब धमं न कट्‌ कर मानवीय मूल्य कहा जा रहा है । अब वर्णाश्रम व्यवस्था न कट्‌ 
कर समाज व्यवस्था का नाम दियाजा रहाहै। अब कमं की श्रेष्ठता के आधार पर 
जीवन बदर रह्‌। है । ऊँचा नीच वन रहा है नीच ऊच बन रहा है । आज पूरे देश में 
यह्‌ स्थिति है । पर इसे सीघे न कह कर वक्ररूप से कहा जा रहा है । सभी परेशान 
हँ । पर कहना कोई नहीं चाहता । ४/4 9 


परेशानी के आ जाने पर व्यवस्था के लिए आदमी खुद को तेयार करता है 
ओर व्यवस्था को अपनी परम्परा से निकालना चाहता है । १८ महीने की इमरजेन्सी 
ने एकं व्यवस्था का उन्मूलन कर दिया, फिर दूसरी व्यवस्था की अपर्याप्तता से तीसरी 
व्यवस्था का ओर आदमीका ध्यानजा रहाहै। इसी प्रकार करीव हजार वषंकी 
व्यवस्था से ऊवा हुआ आदमी बुद्ध की शरण गया था, पर उनकी व्यवस्था भी बहुत 
टिकाॐ नहीं रही ओर पुनः एक तीसरी व्यवस्था की ओर गया । इस प्रकार समाज 
का स्वरूप बदलता हुआ एक का विरोध कर दूसरे से संयोग बनाता हुआ आज तक 
चरा रहादहै। सम्भवतः यही माक्सं के घातप्रतिघातया संघातके रूपमे 
विकसित वगंसंघषं से समाजवादी व्यवस्था का स्वरूप होगा । 

पश्चिम से पूवं मे एक विशेषता पायी जाती है वह्‌ विदोषता सम्भवतः अध्यात्म 
की है । अध्यात्म यपि व्यक्तिगत होता है, पर सह सामूहिक भी बन सकता है । यदि 
मोक्षमागं का अधिकारी पुरूष किसी संसारी से बात करे तो कम से कम उन दोनों 
मे सघषं नहीं होगा । रास्ता का भटकाव हो सकता है, मनमुटाव हो सकता है, पर 
शस्त्र संघं नहीं । समृद्ध व्यक्ति का आपसी संघषं नाश का रास्ता खोखेगा, केवल 
मनमुटाव मात्र नहीं रहेगा । इसरिए समृद्ध व्यक्तिं भटकाव या उदासीन मागं की 
ओर बढ़ रद हं । यह्‌ पूवं की पश्चिम पर जीत दहै । यह्‌ व्यक्ति की जीत अवद्य है 
पर समाजको जीत नहींहै। समाजकी जीतके किए व्यक्ति के अध्यात्म को 
सामाजिक अध्यात्मके रूप मे बदलना पडेगा । अगर वह बदलेगा तो सामाजिक 
समता कायम होगी । | 


पह बदल सकता है क्योकि स्थिर समाजमें प्रभुका विरोध करना बहुत 
कठिन होता है । व्यक्ति अपनी मानसिक शान्ति को स्वतः खोजकर उसी मे एक रस 
बना रहता ह । वह्‌ राज्य निरपेक्ष पर्णकुटी का अभ्रिवासी हौ जाता है । फलतः वह्‌ 
राज्य सत्ता का विरोध नहीं कर पाता है । भारतीय सन्त दार्शनिकों की यही हालत 
रही दै । वे एक ब्रह्मवाद, आत्मन, अनात्मन्‌, सर्वात्मन्‌ मे अवश्य विश्वास करते थे 
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२९० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनापएः 


पर राजा को बदल नहीं पाते थे, यदि बदलते थे तो मात्र अपने धमं (सम्प्रदाय) का 
विकास करते ये । पर आज पश्चिम का प्रजातन्त्र हम पर हावी है उसके द्वारा अभी 
हमने सत्ता को बदला है । पूनः उसी के द्वारा व्यवस्था को बदल सकते है । 


अन्तमं एक बातकी ओर विशेष ध्यान देना होगा--वह है धमंमुलक 
आध्यात्मिक समता की । गांधी ने राजनीति को सदा धमं के साथ जोडा, ठीक 
उसी प्रकार समता को सदा अध्यात्म के साथ `जोडना चादिए । यदि यह्‌ जुड़ाव 
होगा तो भारतीय दलन की समाज मे प्रतिष्ठा बदेगी ओर सबके प्रति सबकी अच्छी 
निगाह्‌ बनेगी । यदि एेसा नहीं हुभा तो दुराव होगा ओौर संघषं बढ़ेगा तथा माक्सं 
का वगं संघषं आकर मानव के प्रेम, स्वतन्त्रता ओर आध्यात्मिक भावनाका नाश 
करेगा । फलतः मनुष्य समतावादी न. बनकर देत्यभाव से युक्त होकर राक्षसी ताकत 
से दबा हुमा रौरव नरक का भोग करेगा । इस सन्दभं मे भारतीय दशनो की 
आध्यात्मिक समता की दृष्टि के विकास की नितान्त आवश्यकता है! = ` ~ 
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सामाजिक समता ओर बौद्धदरान 


म्रो० रामशंकर निपाटी 


सुविदित है कि बौद्धद्ञंन अनात्मवादी है । शून्यता नैरात्म्य का पर्याय है । 
शून्यता सभी प्राणियों ओर वस्तुओं का स्वभाव है । शून्यता यद्यपि एक तथ्य है 
किन्तु वह्‌ अपने-जाप म कोई वस्तु नहीं है, अपितु निषेधमात्र है । यह किसका निषेध 
करता है? या इसका निषेध्य क्या है ? इसके बारे मे ठीक-टीक परिचय न होने कै 
कारण अक्सर बड़े-बड़े दाशंनिक कह दिया करते हैँ कि शुन्यता का अथं है-- कुछ 
नहीं" । जव जीव, जगत, कुछ नहीं है तो इस दशन के अनुनार न कोई समाज हो 
सकता है ओन न कोई सामाजिक व्यवस्था । फलतः सामाजिक समता की स्थापना में 
इसका कोई योगदान कथमपि सम्भव नहीं । रेकिन ये सारे निष्कषं शून्यता का अथं 
ठीक से न समञ्लने के कारण उद्भूत हए हैँ । शून्यता का अथं कुछ नहीं" नहीं है, 
अपितु उसका अथं है-- षब कुछ । नागाजुन ने कहा है- 

प्रभवति च शुन्यतेय यस्य प्रभवन्ति तस्य सर्वार्थाः । 
प्रभवति न तस्य कि न भवति शून्यता यस्य ॥ | 

अर्थात्‌ जिसके मत मँ शून्यता है, उसी के यहाँ सारी व्यवस्था सम्भव है । 
जिसके मत म शून्यता नहीं, उस मत में कुछ भी नहीं हो सकता । इसका तात्पयं यह्‌ 
है कि शून्यता का निषिध्य हमेशा अवस्तु होता है । अर्थात्‌ जिसकी कथमपि किचित्‌ 
भी त्रिकाल मे भी सत्ता नहीं है, ओर अज्ञानवश यदि उसकी सत्ता मान ली गयी है 
तो वह॒ कल्पित सत्ता ही शून्यता का निषेध्य है । आशय यहं है कि शून्यता का 
निषेध्य वस्तु नही, अपितु अवस्तु है । जो वस्तु है. वह्‌ प्रतीत्यसभुत्यन्न है अर्थात्‌ 
कारणों की अपेक्षा से उत्पन्न है ओर शून्यता उसका निषेध नहीं करती । वस्तु की 
जो स्वतः या स्वभावतः सत्ता है, या आत्मा ओर ईश्वर की सत्ता है, वह्‌ नितान्त 
आरोपित है, अवस्तु है, अतः शून्यता केवल उसी का निषेध करती है । शून्यता 
परमाथं सत्य हे, वह प्रतीत्यसमुत्पन्न वस्तुओं का धमं या स्वभाव है । प्रतीत्यसमुत्पन्न 
वस्तुएं संवृततिसत्य हं । स्वभावसत्ता, स्वतःसत्ता, आत्मा, ईश्वर आदि संवृतिसत्य भो 
नहीं है । सारा जगत्‌ जीव ओर पदाथं प्रतीत्यसमुत्पन्न है, अतः शून्यता उनका निषेध 
नहीं करती । जो है, उसका निषेध कोई कर भी नहीं सकता । फलतः इस दान के 
अनुसार जगत्‌ का त्याग नहीं, अपितु संग्रह किया जाता है । 
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२९२ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


व्यक्ति ओर खमाज 


बौद्धद्शंन की दृष्टि से व्यक्तित्व विभिन्न घटक अवयवों का एक गतिशील 
सम्पुजनमाव्र है । इसके उपादानों मे कोई भी एक एेसा तत्व नहीं है, जो गतिहीन, 
अचल ओर कूटस्थ हो । इसके अवयवो मेँ जड़ ओर चेतन दोनों प्रकार के अवयव होते 
है । इसमे विभिन्न सामाजिक ओौर वेयक्तिक प्रभाव, मान्यताये, धारणाये, संस्कार 
स्मृतियां, आकांक्षायें ओर वासनायें संगृहीत होती हैँ । जसे प्याज के एक-एक छिलके 
को हटाते-हटाते अन्त मे कुछ शेष नहीं रहता, इसी तरह पूरे व्यक्तित्त की एक-एक 
गहरी से गहरी परतों का विहरेषण किया जाय, तो अन्त में कोई स्थायीतक्तव 
उपक्न्ध नहीं होता । 

किसी उदय की सिद्धि के लिए परस्पर सम्बद्ध ओर कायंरत एसे व्यक्तियों का 
समह ही समाज है । इस व्यक्ति-अवयवों से अतिरिक्तं समाज की कोई निरपेक्ष या 
स्वतन्त्रं सत्ता नहीं है । समाज एक चेतना है, जो प्रत्येक व्यक्ति मे प्रतिफल्ित होती है, 
किन्तु उन चेतनाओं को किसी उदेश्य के लिए परस्पर सम्बद्ध ओौर काय॑रत 
होना चाहिए । 
समता 

समता का कोई तात्त्विक अस्तित्व नहीं, अपितु यह विषमतां का अभाव 
है । विषमताओं का निषेध कर देने पर विशेष व्यवहार या व्यवस्था के रूप मे समता 
का प्रतिफलन होता है। विषमतायें वे है, जो किसी व्यक्ति को अन्य व्यक्तिसे या 
किसी मानव समुदाय को अन्य मानवसमुदाय से पृथक्‌ करती दै । जेसे--वणं, जाति 
सम्प्रदाय, किसी शाख या गुर के प्रति आस्था, राजनीतिक पार्टी, राष्ट्रियता आदि । 
ये सव मनुष्य को मनुष्य से पृथक्‌ करते हँ । ये सब धारणायें हँ, जिन्ट मनुष्य ने अपने 
ऊपर आरोपित कर लिया है ओर उनसे अपना तादात्म्य स्थापित कर ल्याहै। 
इसके मल मेँ व्यक्ति का भय ओर लोभदहै। अपनेको सुरक्षित करनेके ल्यिया 
किसी लाभ के च्वि व्यक्तियों ने इनका आरोपण कियाहै। इस लाभ ओर भयके 
मूलम भी व्यक्ति का अपने निरपेक्ष अस्तित्व के प्रति आग्रह हे। अर्थात्‌ आत्मदष्टि इन 
सारी बुराद्यों की जड़ में है। आत्मदृष्टि एक प्रकार की बुद्धि है, जिसका आधार 
अहम्‌ की सत्ता है । जब व्यक्तित्व के सारे उपादानं का विर्लेषण किया जाता है ओर 
जब अहम्‌ नामक किसी पदार्थं का पृथक्‌ अस्तित्व उपकब्ध नहीं होता, तब आत्मदृष्टि 
अपने-आप विगलित होने लगती है । आत्मदृष्टि का विनाशहौ जाने पर उस पर 
आधारित उपर्युक्त सारी विवमता्य अपने-आप कारणों सहित विलुप्त होने लगती हे । 
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सामाजिक समता ओर बौद्धदशंन २९३ 


इससे व्यक्ति परिर्वातित होने रुगता है तथा दूसरे व्यक्ति कै प्रति ओर वस्तुओं के प्रति 
उसके सम्बन्ध ओर व्यवहारो मे भी परिवतंन परिरक्षित होने रुगता है । अब उसके 
सारे आचरणों की दिशा स्वाथसृलक न होकर समाज-परक या परमाथंमूलक हो 
जाती दै। इस तरह बौद्धो की दुष्ट मे सामाजिक समता नेरात्म्यमुलक बनती है । 
बौद्धो की दृष्टम अतीत ओर अनागत कार की सत्ता मान्य नहीं है, अतः जो भी 
समता हो, उसे इसी खोक मे ओर अभी अर्थात्‌ वतंमानमें ही घटित होना चाहिए । 
करुणा 
बोद्धदश्ंन अध्यात्मवाद है । नेरात्म्य या शून्यता उनकी आध्यात्मिक समतां 
का आधार है। उनको इस आध्यात्मिक समता का व्यावहारिक रूप अथवा यह्‌ कहे 
कि उसका सामाजिक समता से सम्बन्ध जोड़ने वाला तत्तव करुणा है । जगत में 
नन्त ओर असीम दुःख ओर विषमताओं का प्रवाह दृष्िगोचर होता है । इस यथां 
दुःख का द्शनदही करुणाका बीज दहे। करुणा ही महायान वौद्धदशंन का आदि, 
मध्य ओर अन्तहे। 


दुःखों से मुक्ति तो प्रत्येक प्राणी चाहता हे, किन्तु जव कोई व्यक्ति यह्‌ सोचे किं 
दुःख ओर भय जसे मु प्रिय नहीं है" वसे किसी को प्रिय नहीं है, तो फिर मु्षमे ही 
ेसी क्या विदोषता है कि मँ अपनेकोहीदुःखमे मुक्त करना चाहता हूं अन्य को 
नहीं 2 तो यहाँ से करुणा प्रारम्भ होने ल्गती है। जेसे शान्तिदेव ने शिक्षासमुच्चय 
मे कहा टै- 
यदात्मनः परेषां च भयं दुःखं च न प्रियम्‌ । 
तदात्सनः को विशेषो यत्तं रक्षामि नेतरम्‌ ॥ 


बोद्ध कमंफरवादी तथा पुनजन्मवादी है । अनादिकालीन जन्म-परम्परा में 
सभी प्राणी कभीन कभी, किसी न किसी जन्म मे उसके बन्धु रहे हँ ओर वह्‌ भी 
इसी तरह अन्य प्राणियों से सम्बद्ध रहा है । इसका अथं है कि उसके व्यक्तित्व के 
निर्माण ओर विकासमे सभीका योगदान रहाहै सबका उस परद्छणरहै। इसी 


तरह जगत्‌मे जोदुःखरै या दुःख की व्यवस्था है, उसमे भी सबका प्रत्यक्षया 


अप्रत्यक्ष हाथ है । इसका अथं हुआ करुणा एक उत्तरदायित्व की भावना है, जिसके 


द्वारा कह अपने को समाज का ऋणी समस्ता है ओर दुःखो के प्रवाह का तथा 
उसके स्रोत का उच्छेद करने का भार वह्‌ अपने ऊपर र्ता है । 


भारतीय दशंनों मे प्रायः सभी व्यक्तिगत मोक्ष के हिमायती है । महाथानी 
बोद्ध व्यक्तिगत मोक्ष की आकांक्षा को हीनं कोटि को आकांक्षा समश्चते हे । जेसे कोई 
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पुत्र अपने माता-पिता को दुःख की अवस्था म छोड़कर स्वयं एे.श्वयं का उपभोग करे 
तो वह्‌ निन्दनीय समज्ञा जाता है, उसी तरह जब सभी प्राणियों या पूरे समाज का 
एक व्यक्ति के निर्माण म योगदान है तो उसे बिना दुःख से मुक्तं किये स्वयं एकाकी 


मुक्ति को साधना करना महायान की दृष्टि मे एक स्वार्थपणं कायं समज्ञा जाता है । 


अतः इस करुणा का लक्ष्य स्वथं की मुक्ति नही, अपितु समस्त प्राणियों कौ दुःखो से 
निवृत्ति ओर सुखो की प्राप्ति निर्धारित किया गया है । यह सुखल-प्राप्ति भी आत्यन्तिक 
युल-प्राप्ति ही नहीं है, अपितु खौकिक सुखो की प्रापि कराना भी इसमे निहित है । 
इसी ल्य बोधिचर्यावतार मे कहा गया है- 


मुच्यमानेषु सच्वेषु ये ते प्रामोद्यक्षागराः। 
तेरेव ननु पर्यप्िं मोक्षेणारसिकेन किम्‌ ॥ 


एक ओर विचारधारा है । यह्‌ जो स्व ओर पर माननेवाी मेदबुद्धि है, इसका 
इसके अतिरिक्त ओर कोई मूर नहीं है कि हमने अनादिकाल से इस तरह सोचने का 
अभ्यास कर ल्ियाहै अथवा समाजकी ओरसे इस तरह सोचने को बाध्य किया 
गया-है । स्व' ओर पर' का विर्टेषण करने पर कहीं पर भी वैसा कोई स्थायी तत्त्व 
उपलब्ध नहीं होता । जब एेसी स्थिति है तो इससे विपरीत अभ्यास करकैस्वको 
परकेरूपमें तथापरकोस्वके रूपमे परिवतित किया जा सकता है। एेसी स्थिति 
मे दूसरोंका सारा दुःख भपनादुःखहो जाता है। इसका तात्पयं परां ही स्वाथं 
बन जाता है । इसका परिणाम यह होता है कि करुणावानु व्यक्ति उन लोगों से अपने 
को पुथक्‌ . नहीं करता, जिनके दुःखों की तिवृत्ति के लिय वहु प्रयास करता है। 
फक्त: इस कायं से उसमे अहंकार को वृद्धिभी नहींहो पाती। इस प्रकार की 
विचारधारा के मरु मे बौद्धं का शून्यवादी दशन ही है। 
करुणा का मूर पहले दुःखी प्राणी ओौर बाद मे केवल दुःखमाच्र हो जाता.है । 
करुणावान्‌ व्यक्ति समाज के हित मे अपने व्यक्तित्व का विलोपकर देतादहै। वह्‌ 


जिन-जिन स्रोतों से दुःख जन्म केता है, उसके स्रोतों को सुखाने मे आत्मबलिदान 


के लिये सदा तत्पर रहता है । वह एेसी विषम सामाजिक व्यवस्थाओं को तोड़ने मेँ 

जिनसे दुःख पैदा होता है तथा एेसी सामाजिक व्यवस्थाओं की स्थापना में, जिनसे 
बहुजन का सुख, बहुजन का हित सम्पन्न होता हो, अपने प्राणों की बाजी खगा देता 
है । रेसा व्यक्ति महायान की शब्दावली मे बोधिसत्व कहलाता है, जिसने दुःख के 
सखोतों को सुखाने का उत्तरदायित्व अपने कन्धों पर ठे रखा है । उसकी यह्‌ उत्तर 
दायित्व की भावना ही महाकरुणा कहलाती है । इस करुणा से वह्‌ किसी प्रकार का 


परिसंवाद-२ 


(+ 
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कोई व्यक्तिगत राभ नहीं चाहता, यहां तक कर. वह मोक्ष को भी अपने उदेदय केः 


. सामने तुच्छ ही समञ्लता है । उसका पुरा व्यक्तित्व एकं सामाजिकं व्यक्तित्व होता है । 


समाज ही उसका आराध्य एवं पूज्य होता है । उसकी सेवा मे ही वह्‌ अपने जीवन 
की कृता्थंता समन्ता है । वह्‌ प्रतिज्ञा करता है कि जब तक सभीप्राणी दुःखसे 
मक्त नहो हो जाते, तब तक निर्वाण की सारी स्थिति सुरुभ होने पर भी मे उसमें 
प्रवेश नहीं करूंगा । इसे ही अप्रतिष्ठित निर्वाण कहते है ओर यही करणा या बोधि- 
सत्त्व का लक्ष्य है । इस तरह करुणा व्यक्ति ओर समाज के मौकिक परिवतंतन का, 
उनके हितसाधन का अपूवं भारतीय उपाय है। दुनियाँ मे आज तक जितनेभी 
सामाजिक, राजनीतिक, आधिक परिवतंन हए, उनके मूल मे करुणा नहीं रहने से 
अनेक प्रकार की विछृतियों का जन्म हुआ । बुरादयां नष्ट नहीं हुई, अपितु दूसरे-दूसरे 


` रूपों मे प्रकट हई है । करुणा एक एेसा भारतीय उपाय है, जिससे परिवतंन तो घटित 


होता है । किन्तु प्रतिक्रिया का ओर विकृति का जन्म नहीं होता ।. दुनियाँ के समाज- 
क्ास्ियों को इसका मूल्यांकन करना चाहिए । 


® @ @ 




















जे ¢ ५ € मरे च 
नदशेन के सन्दभं में समता के विचार 
डां० गोकुलचन्द्र जेन 

भारतीय मनीषाने दर्शन, धमं ओर संस्कृतिविषयक जो चिन्तन दिया, 
उसमे जेन दश्ञंन, जेनधमं ओर जेन संस्कृति का विरि स्थान है । सामाजिक समता 
के सन्दभं में तीर्थकरों के चिन्तन की एक महत््वपुणं भूमिका रही है । 

जेन चिन्तन अपने सुदूर अतीत में श्रमण' नाम से अभिहित होता रहाहै 
सम्‌ = शान्ति ओर सम =श्रम की आधारशिला पर निमित जेन धमं ओौर दशन का 
भव्य प्रासाद समग्र समता की एक सम्पूणं आचार संहिता का कीतिमन्दिर ह। 
जन्म को जाति का आधार न मानने वारे जनधमं के जन्मजात अनुयायियों का जो 
स्वरूप आज हमारी आंखों के सामने है, उसे पूरी तरह नजरंदाज किये बिना भी हम 
आपको अतीत की उस उवंरा धरतीका स्पशं करा देना चाहते है जिसमें श्रमण 
संस्कृति का अंकुर प्रस्फटित हुआ । 

प्राचीन जेन ग्रन्थों मे .सम' ओर “समता शब्दों का कई अर्थो मे प्रयोग हज 
हे । जेसे- 
पाइअसहमहण्णवो मे 

सम (शम्‌)- शान्त होना, उपशान्त होना, नष्ट होना । 

सम (शमय)- उपशान्त करना, नाश करना, दबाना । 

सम (शध्रम)- परिश्रम, आयास, खेद, थकावट । 

सम (शम)-लान्ति, प्रशम, क्रोध आदि का निग्रह्‌ । 

सम (सम)- समान, तुल्य, सरीखा, तटस्थ, मध्यस्थ, उदासीन, राणेष से 

रहित । 

समता (समया)- रागद्वेष का अभाव, मध्यस्थता 1 

टन प्रयोगो से हरमे यह्‌ समन्षने मे सरता होती है कि समता' की अवधारणा 
क्या हे । 

जैन चिन्तन की यह फलश्रुति है कि समता का मूल आधार है स्वातनत्य, 
ओौर सामान्य की अनुभूति । पारतन्त्य चाहे वह परिवार का हौ, माल्किकाहोया 
भल ही ईरकाक्योंन दहो, समताके मागं मे बहुत बड़ा व्यवधान है । यहाँ तक 


` वरिसंवाद-~र 
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कि स्वयं अपनी ही अकाक्षाओं ओर इन्द्रियों का पारतन्त्य भी विषमता के गतं मे 
दके विना नहीं रहता । 


समता के लिए इतना ही आवश्यक है सामान्यबोध \! विशेष को निरपेक्ष 
अवधारणा विषमता की जननी है 1 विशेष की अनुभूति चाहे वह्‌ स्वयं को सामान्य 


` से उच्च माननेकी होया सामान्यसे नीचा समञ्लनेकी, दोनों ही स्थितियों मे 


विषमता को पैदा करती है । जब तक विडोष के कल्पवृक्ष की जडं सामान्य की धरती 
मे माटी की ममता से जुडी रहती हैँ, तब तक वह्‌ पल्टवित ओर पृष्पित होता रहता 
है । धरती से नाता तोडने का परिणाम होता है आत्मघात 1 यदि आम का पेड़ कहं 
किमै सिफं आम हँ, वृक्ष नहीं हू, तो उसका अस्तित्व कां टिकेगा । जेन चिन्तको 
ते सामान्य की महत्ता को जगाया ओर तब उसने विरोष क्रो ्चकञ्लोरकर कहा कि 
तुम्हारी बैसाखी तो हम हैँ । नादान मत बनो, हमारी उपेक्षा से तुम पंगु बन जाओगे, 
विटख-विलखकर रोना पडेगा । 


` अपने को उच्च मानने को अनुभूति से अधिक खतरनाक है अपने को निम्न 
मानने के विशेष की अनुभूति । इससे विषमता की खाई दुहरी हो जाती है । इसलिए 
आवदयक है कि दोनों स्तरो पर विशेष की अनुभूति का वोध समाप्त हौ । जेन 
चिन्तकों ने जो सबसे बडा कायं किया, वह्‌ यही था कि सामान्य को अपनी महत्ता 
ओर विकेष को अपनी सीमा का बोध कराया । महावीर को अपने इस कायं मे जो 
अदधत सफलता मिली, उसी का प्रतिफ़रु था कि सामाजिक, धामिक, आर्थिक ओर 
राजनीतिक विषमता विखर कर॒ आम आदमी कौ समानता मे समा गयी । महावीर 
स्वयं क्षत्रिय राजकुमार थे, किन्तु उनके संघ के ग्यारह के ग्यारह्‌ गणधर ब्राह्मण थे । 
उस युग का सबसे समृद्ध ओर महावीर का कटर विरोधी मगध सम्राट श्रेणिकं 
 बिम्बसार महावीर की सभाओं का प्रमुख श्रोता बना । हरिकेशी चाण्डा ओर 
चौराहे पर दासीके रूपमे नीलाम को गथी चन्दना को महावीर के संघ मे समान 
प्रतिष्ठा मिली । 


महावीर जिस परिवेश मे जन्मे, उसमे उन्होने सामाजिक, आधिक, धामिक 
ओर राजनीतिक विषसताओं को निकट से देखा तथा भोगा । उस समय जीवन धमं- 
केन्द्रित हो गया था । समाज की संरचना ओर आधिक वितरण का नियामक भी धमं 
था 1 राजनीतिमे भीधमंका प्राधान्य होनेसे सामाजिक न्यायकी प्राप्तिमेभी 
धार्मिक नियम आधार बनते थे । 


परिसंवाद-र 











॥ 


२९८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


समय के दीघं अन्तरारु मे समाज संरचना के वैदिक आधार वणै-व्यवस्था का 
रूप इतना विकृत हो चुका था किं आदमी-आदमी के बीच एक लम्बी ओौर गहरी 
खाई बन गयी थी । पडुयज्ञो ने समाज के आधिक ठढंचे को जजंरित कर दिया था । 
ओर ईरवर की परतन्त्रता के कारण व्यक्ति ओर उसके श्रमका मूल्य नहीं रह्‌ 
गया था । 


महावीर ने देखा एक ओर समृद्ध वैशाखी, दूसरी ओर अन्त्यज ओर चाण्डालो 
की बस्तियां । एक ओर यज्ञो मे पञ्ुधन ओर खाद्यान्च का विसंजंन, दुसरी ओर दाने- 
दाने के लिए कल्पते हुए रोग । एक ओर रत्न क्र॑बल, दूसरी ओर क्ष॑क्षावातों में 
ठिदटुरता नंगा शरीर । उपभोग्य सामग्रियों की तरह खुरे बाजार में विकते तथाकथित 
दासी-दास, स्त्री-पुरुष । चारों ओर विषमता ही विषमता । | 

महावीर ने बारह वर्षो तक इन . समस्याओं का अध्ययन किया । इन्दं मिटाने 
के लिए अपने आप पर अनेक प्रयोग किये । ओर ज्ञब उन्हुं लगा कि उनके प्रयोग 
पूरे हो गये दँ तव उन्होने कहा--आओ, एक एसे समाजं की रचना कर, जिसमं कोई 
किसी के प्राणन ठे। सभी जीना चाहते हैँ । मरना कोई नहीं चाहता । 


“सब यह्‌ समहन कि जसे दुःख मुले अच्छे नहीं गते, वेसे दूसरे को भी अच्छे 


नहीं गते ।“ | 


उन्होने कहा-जो अनृत रै, अकल्याणकारी है, वह्‌ मिथ्या है, सरृठ है । असत्य 

की भी सीमा होती है। परलोक म सुखो का लोभ दिखाकर वतमान के साधनों का 
स्वाहा करना ठीक नहीं है । | | 

महावीर ने कहा-- बिना अनुमति किसी की चीज ङेना चोरी है । अदत्तग्रहण 

नहीं होना चाहिए । उन्होने कहा कि यह्‌ गत है किं एक जगह साधन सामग्री के 


- अंबार कग जाएँ, गौर दूसरी जगह खाने के खाठे पड़े रहँ । संग्रह्‌ का परित्याग होना 
चाहिए, व्यक्ति ओर वस्तु दोनों के संग्रह का । ओर आगे चलकर महावीर ने कहटा- 


सब एक जैसे है, कोई छोटा-बडा नहीं हैँ । सबके व्यक्तित्व का आदर हौना चाहिए । 


सबकी बात का आदर होना चादि । 


यह था महावीर का दर्ान-जैनदशंन । जिसे रोगों ने बाद मेँ अणुत्रत ओर 


महाव्रतं के रूप में जाना, अनेकान्त ओर स्याष्वाद के रूप मे व्याच्यायित किया । 


जैन मनीषियों ने कहा--मनुष्य स्वतःप्रमाण होता है । श्रुति ओर ग्रन्थ 
उसकी प्रामाणिकता से प्रमाण हो सकते है, स्वतः प्रमाण नहीं । प्रशन अपने भीतर की 


3 धरिकछच्छदेः न व 
॥ ४ ४ ¶ व्य |. 
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प्रामाणिकता को, वीतरागता ओर स्वंज्ञता को जगानेकाहै।इसेजगाच्यातो 
तुम स्वयं आप्तहो जाओगे, सर्वज्ञ हो जाओगे । अपने को जीत कर जिन हो जाओगे 
ओर तब तुम जो कुछ कहोगे वह शाख बनेगा, वही प्रमाण होगा । तुम स्वतः प्रमाण 
हो । तुम स्वयं ईश्वर हौ । 

जैन दार॑निकों ने कटा यह्‌ विश्च विराट है । प्रतिप इसमे कुछ न कुछ घटित 
होता रहता है । इसे समग्र रूप मेँ एक साथ जान पाना मुर्किर है । जान भी छोगे 
तो एक साथ इसका निणैय नहीं कर सकते । हमारी वाणी को सीमा ह । समग्रता की 
अभिव्यक्ति एक साथ सम्भव नहीं है । अखण्ड को हम खण्ड-खण्ड करके जानते है, ओर 
खण्ड-खण्ड करके अभिव्यक्त करते है । यही अनेकान्त का चिन्तन है । यही स्याद्वाद 
की भाषा है। खण्ड की अनुभूति ओर ज्ञान सपिक्षता को मथानी से मथकर निकाला 
गया तत्त्वचिन्तन का नवनीत है । इस रहस्य को दही विरोने वारी गोपी ज्यादा 
आसानी से समन्न सकती है । | 

सावेक्षता के इस सिद्धान्त की निष्पत्ति है विचार, वाणी ओर व्यवहार में 
समन्वय । सापेक्षता का परिज्ञान दुराग्रह से मुक्ति दिलाता है। ओर समता के उस 
रच्च शिखर पर प्रतिष्ठित करता है, जहां से विषमता का विरोध पानी-पानी होकर 
हजार धाराओं में बहु जाता हे । 

महावीर के युग की विषमता का केन्द्रबिन्दु था धम ओर आज की विषमता 
की धूरी है राजनीति । पीरख्वाजा की मजार पर चादर चढाने में भी राजनीति है 
ओर बाबा विश्वनाथ पर जल की धारा छोड़ने मे भी। रामायण ओर मनुस्मृति 
जलाने मे भी राजनीति है ओर पत्थर की प्रतिमाको गंगाजलसे धोनेमेभी। 
गोदामों मे अनाज सडने मे भी राजनीति है ओर रिजवंबक का सोना नीलाम करने 
मै भी। आरक्षण मे भी राजनीतिटहै ओौरआरक्षका विरोध करनेमे भी। हमारे 
` भोजन. छोडने मे भी राजनीति है ओर अधिक खानेमें.भी। इस समय सामाजिक 
आछिक ओर धार्मिक विषमता का मूक है राजनीति । ओर सामाजिक समता का.भी 
मूर है राजनीति । तब क्यों न हम राजनीति को जिर, राजनीति को ही ओढुं 
राजनीति को ही बिखछाएं । खाये भी राजनीति ओर पिएं भी राजनीति । क्यो न हम 
राजनीति के ही पण्डित हो जाएं । 

भारत की जिस मनीषा ने धमं ओर संस्कृति का दशंन प्रस्तुत किया था उसे 
अब समग्र जीवन की राजनीति का दशन प्रस्तुत करना पड़गा। उसी ददांनमेसे 
सामाजिक समता का धमं ओर संस्कृति जन्म ठेगी । 

@ @ @ 








जेनवामय मे समता के स्र 
श्री अमरतखाल जेन 

प्राचीन जंनवाङ्मयं की दृष्टि से किसी समय यहाँ भोगभूमि रही । भोगभूमि 
मे उत्पन्न हुए मनुष्य आयं! कहलाते थे । उन्हं अपनी आवश्यकताओं को पूरा करने 
के लिए कोई व्यापार नहीं करना पडता था; क्योकि उनकी सभी आवश्यकताएं इस 
प्रकार के कत्पवुक्षो से ही पूरी हो जाती थीं। फर्तः आर्यो मे सञ्चय करने की मनो- 
वृत्ति नहीं थी । इसी कारण से वे कोई पाप नहीं करते थे; आजीवन स्वस्थ एवं सुखी 
रहते थे, ओर मरणोपरान्त स्वगं ही जाते थे । उस समय के मानवो में पूणं समानता 
थी । सच्चयवृत्ति के न होने से आधिक समता रही ओर वणंव्यवस्था तथा जातिप्रथा 
के न होने से सामाजिक समता । 

समय के परिवर्तन के साथ व्यवस्था भी परिवतित हो गयी । भोगभूमि का 
स्थान कर्म॑भूमिने रे लिया ओर जीविका चलाने के लिये मानव समाज को असि, 
मवि, कृषि, सेवा, वाणिज्य ओर रित्प का आश्रय रेना पडा । एेसी स्थिति मे सञ्चय- 
वृत्ति का प्रारम्भ हुआ ओर उसी के साथ आर्थिक विषमता का जन्म हुआ । 


नौवीं शती के जेन आचायं भगवन्जिनसेन ने अपने महापुराणमें च्खिाहै 
कि इस युग के प्रारम्भ मे प्रथम तीथंङ्कर भगवान्‌ ऋषभदेव के ज्येष्ठ पत्र सम्राट्‌ 
भरत ने, जिनके नाम पर इस देश का नाम (भारत' रखा गया, वणं व्यवस्था को 
जन्म दिया । नवीं शती के बाद के अनेक जेन मनीषियों ने भगवज्जिनसेनाचायं के 


अनुकरण पर वणव्यवस्था तथा जातिप्रथा को प्रश्रय दिया । दसवीं शताब्दी के समथं 
विद्वानु सोमदेवसुरि ने अपने नीतिवाक्याघ्रुतम्‌' ग्रन्थ मे धमं एवं वण॑व्यवस्था पर 
विशद प्रकाद डालादै। इस ग्रन्थको वेदिक विद्वानु ध्यान से देखे तो वे इसे अपने 


सम्प्रदाय का ही समन्न सकते हं । 
अब देखना यह्‌ है कि वणंव्यवस्था एवं जातिप्रथा के सम्बन्ध में प्राचीन जेन 
आगम, जंनदशंन एवं अन्य जेन पुराणों का क्या अभिमतदै? 


-जैन आगम 


उत्तरज््ञयणं (उत्तराध्ययन) नामक आगम ्रन्थ का भगवान्‌ महावीर की 
वाणी से सीधा सम्बन्ध है । इसके पञ्चीसवें अध्ययन (गाथासूत्र नम्बर ३१) में कहा है 
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कि मनुष्य अपने कमं से ब्राह्मण होता है, अपने कमं से क्षत्रिय होता है, अपने कम॑ से 
वैरय होता है ओर अपने कमं से शूद्र होता है-- 


कम्मुणा वम्भणो होड कम्मुण होड खत्तिओ 1 । 
वइस्सो ` कम्मुणा होई सुखो हवई कम्मुणा ॥ 
मानवो के उच्च-नीच व्यवहार का हेतु उनका आचरण होता है, न किं जाति 
या वणं, जेसा कि नेमिचन्र सिद्धान्तचक्रवर्तो ने अपनी कृति--गोम्मटसारकमकाण्ड 
मे बतलाया है- 
संताणकमेणागयजीवायथरणस्स गोदमिदिसण्णा । 
उच्चं णीचं चरणं उच्चं णीचं हवे गोद ॥ १३१५. 
भगवानु महावीर की देशना जातिगत या वणंगत भेदभाव के बिना मानवमात्र 
के किए थी । उपासकदश्ाद्ध-सूत्र के सप्तम अध्ययन मे भगवान्‌ महावीर के परमभक्त 


उपासक सहारूपुत्र नामक कुम्भकार का विस्तृत वर्णन है, जो आजीविक सम्प्रदाय 
को छोडकर महावीर के सम्प्रदाय मे प्रविष्टं हुआ था । 


जेन आगमो तथा उनके उत्तरवर्ती ग्रन्थो मे इस . प्रकार के अनेकानेक उल्लेख 
पाये जाते हे । 


यदि भगवानु महावीर मानव की सामाजिक समता के समर्थकन होतेतो 
चारों वर्णो के खोग॒ उनके सम्प्रदाय का आश्रय केसे रेते हं ? आज भी दल्िणभारत 
मे वेश्यो के अतिरिक्त बहुत से क्षत्रिय तथा ब्राह्मण भी जैनधमं के अनुयायी हैँ । 
सम्प्रति खवेताम्बर जैन मुनियो मे करई.मुनि एेसे भी है जो पहले हरिजन रहे हं । ¦ 


आचार्यकल्प आक्ञाधर ने अपने ग्रन्थ सागारधर्मामतम्‌' (२.२२) मे ल्खाहै 
कि शूद्र भी उपकरण, आचार ओर शरीर की शुद्धिसे जेनघमं का अधिकारी है। 


` इस समय भले ही वह जाति से हीन हो, पर कारलन्धि के प्राप्त होने पर उसका 


आत्मा धमं का धारक हौ जाताहे। 
चूद्रोऽप्युपस्कर्चारवपुःशुढचास्तु तादृशः । 
जात्या हीनोऽपि कालादिलन्धो ह्यात्सास्ति धमं भाक्‌॥ 


` ` आचायं समन्तभद्र कृत "रत्नकरण्डधावकाचारः” मे लिखा है--धमं के प्रभाव 
से कुत्ता भीदेव हो जाता है ओर अधमंके प्रभावसे देवभी कृत्ता हौ जाता दहै! 
धमं के प्रभाव से प्राणियों को कोई अनिवंचनीय सम्पदा की प्राप्ति होती दहै। 
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पुराणों की दृष्टि से 
जटासिहनन्दी “वराद्धचरितम्‌' (११.१९५) मे लिखते है-सभी मानव समान 
है । टरेडमाकं कौ भांति एेसे कोई रंग नहीं हँ जिनसे ब्राह्मण आदि वणं पहचाने जा 
सके । ब्राह्मण चन्द्रकिरणों की भांति धवल नहीं होते, क्षत्रिय पलारापुष्प जसे रंग के 
नहीं होते, वैय हरिताल की भांति पोरे नहीं होते ओर नशद्रही कोले सरीखे 
काले ही होते है- 
न ब्राह्यणाश्चनदरमरीचिश्युश्रा न क्षत्रियाः किञुकपुष्पगोराः। 
न चेह वेशया हरितालतुल्याः शद्रा न चाद्धारसमानवर्णाः ॥ 
रविषेणाचायं ने “प्यपुराणम्‌' (११.२०३) मे छ्ला है-कोरईद्‌ भी जाति 
गहत नहीं होती । गुण कल्याण के हेतु होते हैँ । भगवानु ने त्रत पालन में निरत 
चाण्डार को भी ब्राह्मण बतलाया है- 
न जातिर्गहिता काचिद्‌ गुणाः कल्याणकारणम्‌ । 
व्रतस्थमपि चाण्डालं तंदेवा ब्राह्मणं विदुः ॥ 
भगवन्जिनसेनाचायं (आदिपुराणम्‌' (पवं ३८) मे लिखते हैँ--जाति नामक 
नाम-कमं के उदय से उत्पन्न मनुष्यजाति एक ही है, पर जीविका के भेदसे वह चार 
भागों (वर्णो मे) विभक्त हो गयी है- 
मनुष्यजातिरेकेव नामकर्मोदयोद्धवा । 
वुत्तिभेदाहिताददाच्चातुविध्यमिहाशनुते ॥ 
वस्तुतः वही जाति बड़ी मानी जा सकती है, जिसमें संयम, नियम, शील, तप, 
दान, दम (इन्द्रियदमन) ओर दया वास्तविक अस्तित्व रखते हो- 
संयमो नियमः शीरं तपो दानं दमो दया । 
` विदन्ते तात्त्विका यस्यां सा जातिमंहती मता ॥ 


जेनदर्तन में सामाजिक समता 


जेनदशंन का मूलस्रोत ^तत्त्वाथं सुत्रम्‌" है, जिसके मद्धलाचरण तथा श्रमाण- 
नयंरधिगमः' (१.६) इत्यादि सूत्रों के आधार पर अनेकं बड़े-बड़े दाशंनिक ग्रन्थ रचे 


गये हैँ ओर सर्वाथंसिद्धतत्वार्थाधिगमभाष्य, तत््वाथंवातिक, तत्त्वाथंरखोकवातिक 


जदि बड़े-बड़े ग्रन्थों म तत््वाथ॑सूत्र के सभी सूत्रों की व्याख्याकी गयीहै। ये सभी 
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जेनद शंन के प्रमुख ग्रन्थ है । इनमे वर्णव्यवस्था तथा जाति के अनुकूक या ` प्रतिकूल 
कोई विशिष्ट चर्चा नहीं की गयी है । 


तत्त्वार्थस॒त्र के २०वें स्पशंरसवणं “सूत्र मे वणं" शाब्द आया है ओर इसी 
तरह स्पशंरसगन्धवणं ˆ (५.२३) सूत्र मे भी । पर ये दोनों शब्द यहाँ रंग के अथं मे 
है, न कि ब्राह्मण आदि वर्णो के अथं मे । आयवे अध्याय मे गतिजातिः"“(सूत्र १०) में 
जाति शाब्द आया है। यहाँ 'जाति' शब्द ब्राह्मण आदि जातियों के अथं मे नहीं है 
एक विशिष्ट कमं के अथं म है। यहाँ जाति के पाँच मेद बतलाये है--एकेन्दरियजाति, 
द्री न्द्रियजाति, त्रीन्द्रियजाति, चतुरिन्द्रियजाति ओर पञ्चेन्द्रिय जाति । 

तीसरे अध्याय में "आर्या म्लेच्छाश्च" (सूत्र नं° ३६) छिखा हुआ है । इस सूत्र 
से तथा इसकी दिगम्बर या उवेताम्बर आचार्यो की टीकाओं से इतना ही ज्ञात होता 
है कि मनुष्य दो प्रकार के होते है--आयं ओर म्जेच्छ। जो गुणी ओर गुणियों के 
दवारा समादत है, वे आयं कहलाते हँ । इनसे जो विपरीत हैँ वे म्लेच्छ । निष्कषं यह्‌ 
कि यह भेद गुणकृत है, वणं या जातिकरृत नहीं । टीकाकारो ने जिन्हे म्कच्छ कहा है 
वे इस आयंखण्ड मे नहीं पाये जाते, कुभोगभूमियों मे पाये जाते हैँ । फलतः तत््वाथ- 
सूत्र का यह सूत्र वणं या जाति के आधार पर मानवीय विषमता का समथन नहीं 
करता, यह्‌ स्पष्ट है । 

राजा भोज के समकाटीन प्रबल शाखार्थं आचायं प्रभाचन्द्र ने अपने श्रमेय- 
कमलमा्तण्डः' ग्रन्थ में पृष्ठ ४८३ से ४८७ तक ओर ^न्याथकुमुदचन्द्र” मे पृष्ठ ७७८ से 
७७९ तकं ब्राह्मणत्वजाति की समालोचना की है । प्रमेयकमलमातंण्ड के पृष्ठ ४८४ पर 
लिखा है-- 

ब्रह्मणो ब्राह्यण्यमस्ति वा नवा ? नास्ति चेत्‌; कथमतो ब्ाह्यणोत्पत्तिः ? 
ह्यमनुष्यादिभ्यो मनुष्याद्युत्पत्तिघंटते । अस्ति चेत्‌, कि सवत्र, मुखप्रदेश एव वा ? 
सर्वत्र इति चेत्‌, स एव मेदाभावछोऽनुषञयते । मुख प्रदेश एव चेत्‌, अन्यत्र प्रदेशे तस्य 
श्रत्वानुषङ्धः, तथा च पादादयोऽस्थ न वन्दा वुषलादिवत्‌ । 

अर्थात्‌ ब्रह्मा में ब्राह्मणत्व है या नहीं ? नहीं है, तो इसे ब्राह्मणों की उत्पत्ति 
कैसे हई ? क्योकि अमनुष्य आदि से मनुष्य जदि की उत्पत्ति होना सिद्ध नहीं । यदि 

ह्या में ब्राह्मणत्व है, तो पूरे शरीरम या केवर मुखमेही। यदिपूरेशरीरमेह 

तो मानवो में ब्राह्मण आदि का मेद समाप्त होगा एसा प्रसङ्ख आएगा 1 यदि केवल 
मुख मे ही ब्राह्मणत्व है, तो अन्य प्रदेशों मे शूद्रत्व का प्रसङ्गं आता है । एसी स्थिति 
मँ ब्रह्मा के पैर आदि शूद्र की ही भांति अबन्य ठह॒रते हैं । 











३०४ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनाएं 


इसी के आगे लिखते टै- 
ब्राह्मण एव तन्मुखाज्जायत, तन्मुखादेवासो जायेत ? विकल्पटयेऽष्यन्यो- 
 न्याश्रयः। | 
अर्थात्‌ ब्राह्मण ही ब्रह्मा के मुख से उत्पन्न होता है अथवा उसके मुखसे ही 
ब्राह्मण उत्सन्न होता है-इन दोनों ही विकल्यों के स्वीकार करने पर अन्योन्याश्रय 
दोष है । ब्राह्मण जाति सिद्ध हो तो ब्रह्मा के मुख से उसकी उत्पत्ति सिद्ध हो, ओर 
ब्रह्मा के मुखसे ही ब्राह्मण जाति की उत्पत्ति सिद्धहो तो ब्राह्मण जाति की 
उत्पत्ति सिद्ध हो । 
इसके लिखने के उपरान्त लिखा है कि केवल आचार-विचार के आधार पर 
जाति या वणं की व्यवस्था की जानी चाहिए । 


इस तरह प्राचीन जेन आगम, पुराण तथा जेन दशन में मानवीय समता के 
पयति स्वर उपलन्ध हें । 





चरिसंबाद~२ 





























जेन- पुराणों मे समता 
श्री देवीप्रसाद मिश्च 


प्रारम्भ मे बोद्ध ओर जैन धमं को वणं व्यवस्था तथा जातिवाद स्वीकार न 
होने के कारण वे उसका विरोध करते थे । बौद्ध धमं अपने इस सिद्धान्त का पालन 
करते हुए दुढ्‌ रहा, परन्तु कालान्तर में जनों ने इस देश की मुख्य धारा मे बहते हए 


एक समन्वित सामाजिक व्यवस्था को जन्म दिया, जिसमे ब्राह्मणों के स्थोन पर 


क्षत्रियो को प्रमुखता दी गई है । इसी को मानकर उन्होने पुराणों कौ रचना करके 
यह प्रतिपादित करने का प्रयास किया है कि उनके सभी त्रिषष्टिशखाका-पुरुष क्षत्रिय 
कुर मे उत्पन्न हए थे । प° कूकचन्ध जी का विचार है कि जेन-आगम-साहित्य मे 
चातुरवंण्यं-व्यवस्था नीं है ।° परन्तु यह्‌ मत अमान्य है, क्योकि जेन-आगमों मे बंभण, 
खत्तिथ, वडस्स तथा सुह नाम के चार वर्णो का उल्लेख मिक्ता है, जो .क्रमडः, 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेरय तथा दद्र हं ‡ 

जेन सूत्रों के अनुसार कमं से ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य तथा शूद्र की उत्पत्ति होती 
है ।3 इसी प्रकार का विचार जेन पुराणों मे भी मिक्ता है । रोग अपने योग्य कर्मों 
को करते थे, वे अपने वणं की निश्चित आजीविका छोडकर दूसरे की आजीविका को 
ग्रहण नहीं करते थे, उनके कार्यो मे वण-संकरता नहीं थौ ओर उनके विवाह जाति- 
सम्बन्ध एवं व्यवहार आदि सभी कायं वर्णानुसार होते थे ।* महापुराण के अनुसार 


` पहले वणं व्यवस्था नहीं थी परन्तु कालान्तर मे आजीविका के घाधार पर चातुर्वण्य- 


व्यवस्था हुई । ^ 
फलचन्द्र-- वणं, जाति ओर धमे, काची १९६३, पृ० १९७ । 
जगदीरचन्द्र जेन--जैन आगम साहित्य मे भारतीय समाज, वाराणसी १९६५. प° २२३। 
उत्तराध्ययन सूत्र २५-३३ । 
यथास्वं स्वोचितं कमं प्रजा दधुरसङ्करम्‌ । 
विवाहजातिसम्बन्धन्यवहारश्च तन्मतम्‌ ॥ महापुराण १६-१८७ ` 
५. मनुष्यजातिरेकंव जातिनामोदयोद्धवा । 
वृत्तिभेदा हिताम्भेदाच्चातुविघ्यमिहारनुते ॥ महापुराण ३८-४५ 
तुलनोय-चातुवंण्यं मया सृष्टं गुणकर्मविभागरः । गीता ४-१३ 
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३०६ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


रविषेणाचायं ने जाति व्यवस्था का खण्डन किया है ।* पद्मपुराण मे किसी भी 
जाति को निन्दनीय नहीं बताया गया है । सभी मे समानता का ददन कराके गुण 


को कल्याणक माना है । यही कारण है कि ब्रती चाण्डार को गणधरादि देव ब्राह्मण 


कहते हँ ।* रविषेणाचायं ने ब्राह्मण, गाय, हाथी, कुत्ता तथा चाण्डा के प्रति समता 
का दषटिकोण अपनाया है । जेन पुराणों मे सभी के प्रति समता का भाव दिखाया 
गया है । इसीक्एि श्री गणेक्ञ मुनि ने कहा है क्रि पहर वणं व्यवस्था मे ऊच-नीच का 
भेद-भाव नहीं था । जिस प्रकार चार भाई कोई काम आपस में बांटकर सम्पादित 
करते है, उसी प्रकार चातुवंण्यं व्यवस्था भी थी । कालान्तर मे इस व्यवस्था के साथ 
ऊग्च-नीच का सम्बन्ध जुड गया, जिससे विशुद्ध सामाजिक व्यवस्था मे भावात्मक 
हिसा का सम्मिश्रण हो गया ।* जेन पुराणों के अनुसार चारों वर्णो का विभाजन 
आजोविका के आधार पर हुञ। है ।* यही कारण है कि जैन पुराणोंमे लोगोंको 
अपनी-अपनी आजीविका सम्यक्‌ ठंग से प्रतिपादित करने की व्यवस्था की गई है। 
यदि कोड एेसा नहीं करता तो उसे दण्ड देने कीभी. व्यवस्थाकी गईहै। क्योकि 
इससे वण-संकरता को रोका जा सके ।* | 


जनाचार्यो ने सभी को समानता के आधार पर रखा है । उन्होने सभी के 
साथ समान न्याय की व्यवस्था कीहै। यहीकारणदहैकि ब्राह्मणों को जो . विशेषा- 
धिकार मिला था उसका पतन हुजा ओौर समानता के आधार पर समाज का पृनंगृठन 
किया गया । यदि ब्राह्मण चोरी करते हुए पकड़ा जाता था तो उसे देश से निकाल 
देने की व्यवस्था की गई थी ।* 


१. पद्मपूराणं ॥ १९५-२०२ 
२, न जातिगहता काचिद्‌ गुणाः कल्याणकारकम्‌ । 
व्रतस्थमपि चाण्डालं तं देवा ब्राह्मणं विदुः ॥ 
पद्मपुराण ११, २०३, महापुराण ७४, ४८८-४९५ 
तुलनीय-- महाभारत शान्तिपवं १८९, ४-५, वराद्खचरित २५, ११ । 


३. पद्मपुराण ११, २०४ । 

४. गणेश मृनि--प्रागे तहासिक व्यवस्था का मूक रूप, जिनवाणी' जयपुर १९६८, वष २५ 
अंक १२, पृ ९। 

५. महापुराण ३८, ४६, पद्मपुराण ११, २०१, हरिवंशयुराण , तुलनीय--विष्णु- 


पुराण १, ६, ३-५, वायुपुराण ९, १६०-१६५ । 
&. हरिवंशपुराण १४-७, महापुराण १६-२४८ । 
. महापुराण ७०-१५५., तुलनीय--हरिवंशपुराणं २७, २३-४१ ।. 
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जेन-पुराणों मे समता ` | ३०७ 


उस समय कन्याओं का जन्म माता-पिता कै लिए अभिशाप था, परन्तु जेन 
पुराणों मे सामाजिक समता के आधार पर उनको ऊपर उठाया गया है । इस कारण 
उन्ोने (जिनसेन ने) व्यवस्था की है कि कन्याओं का जन्म प्रीति का कारण होता 


 है।° इसी प्रकार का विचार काकिदासरने भी व्यक्तं किया है। उन्होने अपने म्रन्थ 


कुमारसम्भवमे कन्या को कुल का प्राण कहा है ।* जेनाचार्यो ने पत्र एवं पुत्री को! 
समान मानाहै। इसीलिए पिता दोनों को समान रूप से पटठाते थे।3 उस समय 
बिना भेद-भाव के लड़के ओर ल्डकियां साथ-साथ अध्ययन किया करते थे। 
जेनाचायं जिनसेन ने लड़कों के समान क्डकियों को भी समस्त विद्याओं एवं कलाओं 
की रिक्षा देने की व्यवस्था की है । ^ जिनसेन ने पिता की सम्पत्ति मं पुत्री को बराबर 
भाग का अधिकारी बताया है ।९ 

स्त्रियों को समाज मे सम्मान की दुष्ट से देखा जाता था ओर उनके साथ 
समता का व्यवहार होता था। जेनाचायं स्त्रियों के साथ दुव्यंवहार की कट्‌ 
आलोचना करते थे ।° इसीक्िए स्त्रियों को भी पुरूष के समान स्वगं का अधिकार 
दिया है 1. 

जेनाचार्यो. ने परिवार मे पति-पत्नी मे परस्पर समानता के आधार पर. 
सौहादंता स्थापित करने मे महत्वप्‌णं भूमिका निभायी है । जीवनरूपी नौका पति- 
पत्नी के सहयोग से चलती है । किसी को कम या अधिक समञ्चने पर जीवन-नौका 
भंवर मे पड़कर दुगंति को प्राप्त होती है । इसीलिए हमारे मनीषियों ने दोनों मे समा- 
नता स्थापित करने का प्रयास किया है । पद्मपुराण में कहा गयाहै कि खी पुरूष का 
जोड़ा साथ ही साथ उत्पन्न होता था ओर आयु व्यतीत करके प्रेम-बन्धन म आबद्ध 


रहते हए साथ ही साथ मृत्यु को प्राप्त करतेथे।* एक ओर पत्नीको पतिकी 


महापुराण ६, ८३ । | 
मगवतशरण उपाध्याय-गु्ठका का सांस्छृतिक इतिहास, वाराणसी १९६९, प° २२१। 
महापुराण २६, ११८ 

पद्मपुराण २६, ५-६, तुलनीय-ब्रहदारण्यकोपनिषद्‌ ६, २, १, छान्दोग्योपनिषद्‌ ५, ३ । 
महापुराण १६, १०२। 

पुच्यश्च संविमागार्हाः समं पुत्रः समांशकैः । महापुराण १८.१५४ । 

तुलनीय-कात्यायन ९२ १.२७, आवश्यकचूणीं २३२, उत्तराध्ययन २, प° ८९ 
हरिवंशपुराण १९.१६. पद्मपुराण १५.१७३ । 

८. पद्मपुराण ८०.१४७, महापुराण १७.१६९ । 

९. युग्ममूत्पद्यते तत्र॒ पल्यानां त्रयमायुषा । 

प्रेमबन्धनबद्धशध च्ियते युगरं समम्‌ ॥ पद्मपुराण ३.५१ । 
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३०८ भारतीय चिन्तन की परम्परा में ननीन सम्भावनां 


अधद्धधिनी कहा गया है, तो दूसरी ओर उसे पति का विश्वासपात्र मन्त्री, मित्र एवं 
प्रिय शिष्या बताया गया है 12 
पत्नी के बिना घर को रून्यः एवं जंगल बताया गयादहै। मनने तो यहाँ 
तक कह डाला है कि जहां पर खियों की पूजा-होती है वहीं पर देवता निवास करते 
है ।* इसीलिए महापुराण मे कहा गया है कि पति पत्नी से सुशोभित होता है ।९ 
जेनाचार्यो ने वेर्याओं को सामाजिक धारा से. जोडने का प्रयास कियाहै। 
समाज में वेश्याओं को हीनदुष्टि से देखा जाता था, परन्तु समाज ने सुधार करके 
इनकी स्थिति मे परिवतंन किया । इस परिवतंन के परिणामस्वरूप वसन्त सेना 
नामक वेद्या ने अपना पेशला छोडकर विवाह किया ओर अपनी मां के घर से पत्ति 
के यहाँ आकर अपनी सासं की सेवा करते हुए अणुब्रतों का पालन करने लगी । 
वेरयायें विवाह करके गृहस्थी बसाने लगीं ओर सामाजिक धारा मे योगदान देने 
लगीं । वेदयाओं के साथ विवाह करने पर किसी को समाज से बहिष्कृत नहीं किया 
जाता था । इससे यह्‌ ज्ञात होता है कि जेनाचार्योँ ने वेदयाओं की स्थिति सुधारने ओर 
उन्हें समाज म सम्मानजनकं स्थान दिलाने तथा उनके साथ विवाह करने को प्रोत्सा- 
-हन दिया । जिस प्रकार आजकर हरिजन कन्या के साथ विवाह्‌ करने पर सरकार 
कीओर से विभिन प्रकार का प्रोत्साहन दिया जाता है, सम्भवतः उस समयभी 
वेदयाओं के साथ विवाह करने पर इसी तरह का कोई प्रोत्साहन दिया जाता होगा 1 
जेनाचार्यो ने समाज मे आथिक असमानता को दुर करने के लिए समानता को 
स्थापिते करने का प्रथास किया है । जेन पुराणों के अनुशीलन से यह्‌ तथ्य प्रकाश में 
आता है कि उस समय सभी को न्याय पूवक आजीविका करने के किए प्रोत्साहन 
दिया जाता था। निनसेनाचायंने कहा दहै कि इस संसार में मनुष्य की इच्छां 
अनन्त ह ओर उन इच्छाओं को पूति के साधन अत्यल्प हे । अतएव समस्त इच्छाओं 
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तैत्तिरीयसंहिता ६.१.८.५, एेतरेय ब्राहमण १.२.५, शतपथत्राहमण ५.२.१.१० । 
गरहिणी सचिवः सखी मित्रः प्रिय शिष्या कलिते ककाविधौ-- रधुवंश ८.८७ । 
महामारत १२.१४४.४ । ४. वही, १२.१४४.६ । 
यत्र नायंस्तु पूज्यन्ते रमन्ते तत्र देवताः । | 
यत्रैतास्तु न पूज्यन्ते सर्वास्तत्राफलाः क्रियाः ॥ मनुस्मृति ३.५६ । 
तृकनीय-- 
जामयो यत्र पूज्यन्ते रमन्ते तत्र देवताः । 

यत्रैतास्तु न पूज्यन्ते विनंक्षयत्याशु तद्गृहम्‌ ॥ मविष्यपुराण ४,११७.४ । 


&. महापुराण ६.५९ । ७. हरिवशपुराण २१.१५६ । 
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की पूति होना असम्भव है । इसीलिए अत्यन्त आवद्यक आवर्यकताओं की पूति 
करके ही सन्तोष करना चाहिए 1 अतः विवेक एवं न्याय पूवक चयन किये गये धन से 
इच्छा पूति करनी चाहिए ।* जंनाचार्यो ने कहा है कि यदि कोई मनुष्य अपनी इच्छा 
पूति अन्याय-मागं का आश्रय केकर करता है तो उसे महानु कष्ट उठाना पडता है । 
अतएव न्यायपुवंक धनाजंन करना ही जीवन को सुखी एवं सन्तुष्ट बनाने का एकमात्र 
मागं है ।* कामनाओं कौ पूतिका साधन अथंहै, ओर अथं धमं से मिरता हे । 
इसलिए ॒धर्मोचित अथं अजन से इच्छानुसार सुख की प्रापि होती है तथा इससे 
मनुष्य प्रसन्न रहते हं । अतएव धमं का उलङ्खन न कर धन कमाना, उसको रक्षा 
करना तथा योग्य पात्र को देना ही मुख्य लक्ष्य होना चाहिए 

जेनाचायं जिनसेन ने समाज में घगंसंचषं को रोकने के लिए श्रम का विभा- 
जन किया है ।* उन्होने एेसी व्यवस्था को थी कि सभी अपने-अपने पेशे मे र्गकर 
कुरालता का परिचय दे ओर कायं मे निपृणता छाकर देश को आगे बढाव । इसीलिए 
महापुराण मे एक दूसरे कौ आजीविका मे हस्तक्षेप का निषेध किया गया ह । 

अतः हम देखते है कि जेनाचार्योँ ने जेन पुराण के साध्यम से समाज के 
विभिन्न क्षेत्रो मे समता स्थापित करने का प्रयास किया है । समाज से विशेषाधिकारों 
एवं असमानता को दूर करके समन्वय की धारा प्रवाहित किया हे। 


 @ @ @ 
१. न्यायोपाजितवित्तकामघटनः "ˆ^" । मह्‌।पुराण ४१.१५८ । 
„ {व्र वृत्तिश्च न्यायो लोकोत्तरो मतः । महापुराणं ४२.१४ । 


तुक्नीय-- गरुडपुराण १.२०५.९८ । 
३. धर्मादिष्टाथंसंपत्तिस्ततः कामसुखो दयः । 
` -स च सप्रीतये पुंसां धर्मात्‌ सषा परम्परा ॥ महापुराण ५.१५ । 
४. स तु. -्यायोऽनतिक्रान्त्या . धमंस्याथसमजनम्‌ । 
_ .. . रक्षणः वधन - चास्य पात्रे. च. विनियोजनम्‌ ॥ महापुराण ४२.१३ 1 
५. महापुराण, २९.२९.19 ६. वही, १६.१८७ । 
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समता क आयाम 
प्रो° कृष्णनाथ ` 

१. समता का एक आयाम सामान्य है एक विशेष । सामान्य रूप से समता का 
अथं हे दूसरों के समान सम्मान, दर्जा, ओहदा । यह समता मनुष्यो के ल्ग, रंग, 
गुण, कमं, शक्ति आदि से निरपेक्ष है । मनुष्य होने मात्र से, सामान्य मनुष्यता के नाते 
एक दूसरे के बराबर हैँ । मनुष्य समान रूप से जनमता है, सुखदुःख का अनुभव करता 
, है, जरा ओर मृत्युको प्राप्त होता है, आदि सामान्य गुणों के कारण मनुष्य समान 
आदर का अधिकारी है । समता का यह्‌ सामान्य, साधारण, निरपेश्न रूप हे । आत्म- 
दृष्टि से इसका आधार यह है कि प्राणिमात्र एक ही ईर से वासित दहै, इसलिए वे 
सभी समान हँ । जो आत्मा या ईर नहीं मानते" उनके चक्ए मनुष्यता का सामान्य 
गुण इसका आधार है । 

समता के विशेष रूप इस सामान्य से जुडे हए हैँ । मात्र विरकेषण के किए 
द्से भिन्न करके देखा जा रहा है । ये विशेष रूप है--१. सामाजिक, २. आथिकः 
३. राजनीतिक ओर ४. आध्यात्मिक । इनमे से पहरे तीन- सामाजिक, आथिक 
राजनीतिक बाह्य हैँ । अन्तिम आन्तरिक है । बाह्य--अन्तर मे अन्तरावलम्बन है । 
अल्गाव नहीं । 

सामाजिक समता का अथं है मनुष्य समाज के विभिन्न वर्गो, जातियों कार्यो 
मे बटे होने पर भी मनुष्य के सम्मान मे समता । यह्‌ उसी निरपेक्ष समता का समाज 
मे प्रकार है। 

आथक समता सम्मान ओर सेवाओं का न्याय्य वितरण है ! इसका तात्पयं 
उपभोग की वस्तुओं ओर सेवाओं का बरावर-बराबर बैटवारा या संरीखापन नहीं 
है । हर किसी को उसकी आवश्यकता के अनुसार देने ओर उसकी योग्यता के अनुसार 
काम छेनेका न्याय इसका आधार है। उत्पादन के साधनों का व्यक्तिगत हाथमे ` 
रहना इसमे बाधक माना जाता है । उत्पादन के प्रबन्धमे भी यह्‌ एक हद के बाद 
रुकावट है । इसर्ए उसे समाज के हाथमे ठे लेने का रास्ता भी सुज्ञाया जाता हे । 
आथक समता का सगण रूप आमदनी ओर खचं के अन्तर को एक मर्यादा के भीतर 
रखने का है । जैसे कम-से-कम आमदनी ओर खचं ओर अधिक-से-अधिक आमदनी 
ओर खच १६१० या १:५ या १.२ कै अनुपात मे हौं । 
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राजनीतिक समता का अथं कानून ओर वोट के मामचेमे बराबरी है। इस 
तरह्‌ चाहें प्रतीक रूप में ही मनुष्य राज्य के रेखे बराबर हे । व्यवहार मे यह समता 
सामाजिकं दर्जे, आधिक शक्ति के अभाव में खारिज हो सकती है। जेसे भारी चुनाव 
के खचं के कारण हर कोद विधायक या संसद सदस्य नहीं बन सकता ओर फरूतः 
राज-काज मे समान रूप से भागीदार नहीं बन रकता । ठेकिन यह्‌ माना जाता है 
कि अन्तिमिरूपसेतो वोट ही इसका निणंय करता है । उसमें समान आयु के स्त्री 
पुरुष अगर समान रूपसे भागले सक्ते तोवे प्रतिनिधि के जरिए शासन में 
शरीक हें। 
आध्यात्मिक समता आन्तरिक है । प्राण-अपान, ठंड गरम, सुखदुःख वगेरह 
के हन्द्रो मे एक जसा होना है । एेसा नहीं कि भेद का अनुभव नहीं होता किन्तु उससे 
चित्त मे क्षोभ नहीं होता । समदर्शी, यथाभ्‌त, यथावत, त्त, जस का तस देखता है 
ओौर विचलित नहीं होता । 


आन्तरिक ओर बाह्य समता का एक दूसरे पर प्रभाव पडता है । जंसे अगर 
समाज मे सम्पत्ति की संस्था है तो मनमे उसके प्रति खोभ होना ज्यादा सम्भव हे । 
किसी की कोई व्यक्तिगत सम्पत्तिहोही नतो यह खोभ दछीज् सकता है । ठेकिन 
अगर समाज से व्यक्तिगत सम्पत्ति का नाश कर दिया जाए, ओर चित्त मे उसके प्रति 
आसक्ति बनी रहे तो वहु अवसर पा कर किसी-न-किसी रूप मे सुविधा, सेवा अधिकार 
वगेरह मे प्रगट होती है । 

प्राचीन भारतीय दशन ओर साधना मे आन्तरिक, आध्यात्मिक समता पर 
ज्यादा बर रहा है । समता के आधुनिक दशंन ओर साधन मे सामाजिक ओर बाह्य 
समता पर ज्यादा बल दिखायी पडता है । क्या कोई एेसा दशन ओर साधनक्रम हो 
सकता है जिसमे इन दोनों एका ङ्गी बल-अबल को समतुल्य बनाया जा सके ? 

२. समता कौ कंल्पंना प्राचीनं ह । किन्तु यहं जसे प्राग्‌ एतिहासिक वस्त॒ 
रहीं है 1: बहुतं करंके अतीतं या अनागत मे पूणं समता, स्वतन्वता, सुख आदि की 
केल्यनां की गयी हैँ) यातो एसा रामराज्यमें था जोअबटै नहीं। या स्वगं के 
राज्य मे था जहाँ से आदम ओर हौवा पत्तित हुए । संसार मे तो जैसे विषसता का 
राज्य है । आना-जाना, सुख-दुख, मान-अपमान, ठंढ-गरम वगैरह है । या फिर 
अनागत काल में है जब समाजवाद या साम्यवाद अपने पूणं रूप मे प्रगट होगा तो 
फिर व्यक्तियों पर नहीं, वस्तुओं पर शासन होगा, राज्य मुरञ्चा जाएगा, हर किसी 
से उसकी योग्यता के मुताबिक काम लिया जाएगा, हर किसी को उसकी आवश्यकता 
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के मुताबिक मिकेगा, शोषण-पीडन न होगा, सुखी समाज होगा, वगैरह । केकिन वह्‌ 
समाज कल्प मे है, चाहे बह कल्प पुराकार मे हो, या भविष्य में । 

समता को आजकल की चिन्ता अतीत-अनागत मे नहीं, वतंमानमें ही इसे 
प्राप्त करने की है । परलोक मेँ नहीं, स्वगं के राज्य मे या साम्यवाद के चरम म नहीं 
यहीं, इसी खोक मे, इसी क्षण समता प्रगट हो । समता दृष्ट धमं है, अदृष्ट नहीं । 
अनुभवगम्य है, परीक्षण योग्य । 

३. समता सिफ़ मनुष्यता के सामान्य गुण के रूप मेँ नहीं, बल्कि व्यवहार 
मे जरूरी है । समताके गुण का बखान काफी नहीं, आचरण जरूरी है । यह्‌ 
केसे हो ? 

यह्‌ समान को समान' के जरिए हौ सकता है । यह्‌ असमान को असमान' . 
के दवारा भी समता का व्यवहार किया जा सकता है। यह्‌ दोनों ही रास्ता असमता 
के क्एिभी प्रयोगमं लाया जा सकता है, समताके किए भी। उदाहरण के किए 
वणं व्यवस्था मे भी समान को समान' ओर असमान को असमान' की व्यवस्था थी । 
किन्तु वह्‌ व्यवस्था ही उच-नीच, दूरी, ओर शुद्ध-अशद्ध पर टिकी हई थी । समता 
की दुष्ट मे समान के किए समान" या असमान के लिए असमान" का प्रस्थान, 
प्रयोजन, माग-फल भिन्न हे 

उन्नीसवीं सदी मे समता के व्यवहार के लिए अवसर की समता' पर बहुत 
बर दिया गयां । किसी को कोई भी काम-घन्धा, ओहदा, सम्मान वगैरह पाने में 
उसकी योग्यता के अरावा कोई बाधान दहो, समान अवसर हो, यह्‌ समता के 
व्यवहार की आधारशिला मानी गयी । किन्तु यह अवसर की समता' असमता का 
कारण बन सकती है । क्योकि मनुष्य एक जेसी स्थिति मे नही हँ । स्थिति की 
विषमता के कारण अगर अवसर की समता मिरु भी जाए तो जो ज्यादा अच्छी स्थिति 
मे पैदा हृए है, बलवान दै, बुद्धिमान हे वे उनसे कहीं आगे निकल जायेगे जो खराब 
स्थिति मे पैदा हृए है, बरहीन दै, बुद्धिहीन हैँ । मगरे समान अवसर की समता को 
ही पर्याप्त मानते हँ । जबकि पिच्डों के लिए विदेष अवसर बिना समान स्थिति मं 
आना सम्मव नहीं। ध्यान रै, अवसर की समता लक्ष्य नहीं साधन है। 
साध्य है समता । 
समता परम आदश है, किन्तु विषमता तथ्य है । (स्वतन्त्रता समता 
 “मारई्चारा' की गंज अट्ढारहवीं सदी की फ्रंस की राज्य क्रांति के बाद सारी दुनिया 
मे हई है । यह भी दुहराया जाता है कि सभी मनुष्य समान जनमते है ।' किन्तु यहं 
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, तथ्य नहीं है । तथ्य यह्‌ है कि मनुष्य असमान स्थितियों मे जनमते हँ । किसिम- 
किसिम की बाह्य-आन्तरिक विषमता मानव गोष्ठी का तथ्य है । विषमता के बीच 
समता का आदशं इन दिनों बहुत प्रबल है । यहाँ तक कि विषमता के पक्षधर भी अब 

खले आम विषमता का पश्च नहीं ठेते । जहाँ कहीं उसकी जरूरत बताते ह वहां भी 
विवशताके रूपमेंही। मूल्यके रूपमे तो समताही प्रतिष्ठितहै। फिर भी 
विषमता के तथ्य से भी इनकार नहीं किया जा सकता । खी-पुरुष, अगड़ी-पि्डी 
जाति, काले-गोरे, अमी रगरीब, शासक-शासित वगैरह के जोड़ों मे जो हन्द है, जो 

` अनेकता है, जो विषमता है उससे आंख मदना बचना है । 


तो प्रशन है कि इस विषमता के प्रति रुख क्या हौ ? तीन रुख हो सकता है । 
` १-- विषमता के तथ्यको सकारं कर उसके अनुकूल व्यक्तिगत ओर सामाजिक 
आचरण किया जाए । व्यक्ति ओर समाज का इन भेदो के आधार पर संयोजन हो । 
अल्बत्ता उसमे भी उन सभी संयोजनो को पार कर चरम अवस्था मे एक अखण्ड 
अभेदमे लीनहोनेकी या मोक्ष की गुंजाइश रे! २--बाह्य विषमता को अपने 
देट-चित्त मे उतार कर अपने अन्दर ही उनमें समता साधी जाए । ओर ३ विषमता 
के विरुद्ध अन्दर-बाहर संघषं किया जाए 


आज की दुनिया में हवा का रुख विषमता के विरुद है, समता को ओर हे । 
समता कोरा आदशं नहीं है । इसके पीछे जवबद॑स्त राजनीतिक-सामाजिक आन्दोलन 
है । समतां की भूख जग गयी है । किसिम किसिम की विषमता को यह खा रही हे । 
किन्तु विषमता भी एक रूप को छोड दूसरे रूप में प्रगट हो रही है । सामन्त अख्गाव 
की जगह आधुनिक समाजवादी था उदारवादी अरूगाव ओर दूरी ओर शुदध-अशुद्ध का 
व्यवहार हो रहा है । जेसे प्राचीन बणं-व्यवस्था की जगह्‌ कमेचारी तन्त्र के चार 
ग्रेड ले रहे दहे । फिर भी, ज्ुकाव समताकी ओर है, विषमता के विरुद्द, 

समता को सम्पच्चता के साथ भी जोडाजा रहा ह । प्राचीन ओर मध्यकालीन 
साधन मे विषसता के बीच जीने का रास्ताथा कि भोग-विलास सेः अपने को अख्ग 
कर लो । गरीबी अपनाओ । समता का अन्दर-बाह॒र अभ्यास करो । पश्चिमी काल के 
समाजवादी चिन्तको ने आधुनिक कारु मे ए्ञिया, अफ्रौका, ओर केटिन अमेरिका के 
महाद्रीपों ओर देशों मे शोषण-दोहन ओर विज्ञान ओर देव्नाकाजी के आविष्कार 
वगैरह का लाभ सोचकर सम्पन्नता के जरिए समता ओर समता के जरिए सम्पच्चता 
का मन्त्र सुश्चाया है । पूर्वी यूरोपीय देशों म विशेष कर, सोवियत संघ मे यह फेला 
भी है । किन्तु क्या एक्चिया; अ्ीका ओर केटिन अमरीका मे भी सम्पन्नता के जरिए 
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समता ओौर समता के जयिये सम्पन्नता सम्भव है ? या यहाँ तो शासक वगं के किए 
स्वेच्छा अपनायी गयी गरीवी के जरिए ही समता का व्यवहार किया जा सकता है । ` 
५. समता की अपार सम्भावनाएं हँ, सीमाएं मी । दशन मेँ तो समता की पूणता 
मे कोई अटक नही है । किन्तु व्यवहार म समय ओर समाज कौ विवशताएं हैँ । कु 
तो कल्पित ह, कुछ वास्तविक हैँ । सत्ता-व्यवस्था की जरूरते हैँ । इनके कारण पूणं 
समता को प्राप्ति सम्भव नहीं । इसलिए असमता आदशं नहीं हो सकती । आदं तो 
पूणं समता ही है । समता के पूरे प्रकाशके ल्एिक्या उपाय जरूरी है? या नहीं 
जरूरी है ? इस पर मतभेद हो सकता है । इसे सद्भाव से दूर किया जा सकता है । 
अन्यथा नहीं । 
विषमता के रोगी समाज ओर व्यक्ति के लिए किस मात्रा मे समता गुन करेगी, 
किस मात्रा मे बेगुन, इसका विवेक जरूरी है । अन्यथा कभी-कभी अच्छे इरादेसे 
बुरे नतीजे निकलते हें । 
फिर, यह्‌ भी ध्यान रहे कि समता का क्रान्तिकारी लक्ष्य एक ओर स्वतन्त्रता 
ओौर दूसरी ओर भारईचारा के साथ टै । इनको खारिज करके नहीं । अपने चरम 
रूप मे निरपेश्न समता, स्वतन्त्रता ओर बन्धुता में भेद नही, अभेद है । सो ही सहज 
दै, सुख है, रान्ति है । किन्तु विदोष-विरोष रूपों मे सापेक्षिक समता ओर स्वतन्त्रता 
ओर सहजता मे टकराहट भी टो सकती है । इसलिए इनमें सामञ्जस्य, सामरस्य, 
तालमेल बेठाना जरूरी है । | 1.4 
समता को प्रज्ञा के विना उपाय चालाकी ओर उपाय के बिना प्रज्ञा आत्म- 
घाती है । इसकिए चमता के आचरण में प्रज्ञा ओर उपाय दोनों की जरूरत है । 
जो भी हो, समता की सम्भावनाओं के साथ-साथ इसकी सीमाओं का ध्यान 
रखना भौ समता कै सम्यक दंन-आचरण के किए जरूरी है । किन्तु सीमाओं के 
कारण आदं छोडना नहीं । न ही सच्चा-व्यवस्था के साथ दुरभिसंधिः करना । या 
मन में कुछ, बचन मे कुछ, कमं मे कुछ करना । वह तो पाखण्ड है । समता नहीं 1 : 
अन्त में भारतीय दशन की परम्परामें समताकाक्यारूपहै? यह प्ररनतौ 
अक्ग से विचार का विषय है । इसलिए अभी इतना ही निवेदन है । 


@ & @ 
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मानव-समता 


प्रो° राजाराम शास्ी 
फरंस की राज्यक्रांति के नारे थे स्वतन्त्रता, समता ओर श्रातुभाव । इन नारो 
के पीछे प्रचुर मात्रा मे दाशंनिक ऊहापोह हआ था । प्रर्न यह्‌ उठता है किं क्या यह 
तीनों मानव की जन्मजात प्रवृत्तियां हँ ? इनमें से एक समता को ही रीजिये, क्या सब 
मनुष्य समान पैदा हुए हैँ ? मनुष्य की व्यक्तिगत विरेषताओं को देखते हृए तो एसा 
लगता है कि कोई भी एक मनुष्य दूसरे मनुष्य के समान नहीं है बल्कि सवथा भिन्च 
है । फिर भी मानवप्रवृत्ति की अन्य जीवों से जो विशेषता है उसकी दृष्टि से सभी 
मनुष्यों मे कुछ मृलमूत समानताएटं दिखाई देती हैँ । अन्य जीवों की अपेक्षा मनुष्य कौ 
शारीरिक आकृति की जो विशेषता है, वह सभी मनुष्यों मेँ एक सी है । उसी प्रकार 
उसमें कुछ स्वभावगत विशेषताएँ भी है जो सभी मचुष्यों मे समान रूप से पायी जाती 
है । इन्दी विरोषताओं मे एक आ्रातृभाव भी है जिसके विना मनुष्य मनुष्य नहीं हीता । 
विकासवाद की दृष्टि से भी मनुष्य ने अपनी सामाजिकता के द्वारा ही अपने को अन्य 
जीवों के बीच ऊपर उठाया है । इसी प्रकार की उसकी दुसरी विशेषता उसकी 
बौद्धिकता है जिसके द्वारा उसने अपने शारीरिक उपकरणों के अतिरिक्तं बाह्य उप- 
करणो एवं शखाखों का आविष्कार किया ओर आत्मरक्षा के इन्हीं साधनों तथा 
अपने सामाजिक संगठनों के दारा उसने सिह, व्याघ्र आदि एसे जन्तुओं पर विजय 
पाई जो शारीरिक बल मे उससे अधिक शक्तिशाली थे। इस तरह जीवन संघषं मे 
उसके सहायक होने के कारण बोदधिकता ओर सामाजिकता ये दोनों ही गुण वज्ञ 
परम्परा से विकसित होते चके गये ओर मानव स्वभाव के अंग बेन गये । यही कारण 
है कि मानव शिशु मे आरम्भसे ही ज्ञान ओर स्नेह कौ चाहं दिखाई देने गती है । 
अकेलापन उसे अच्छा नहीं लगता “एकाकी न रमते" \ मनुष्य स्नेह चाहता है ओर 
करता भी है । यह दोनों एक ही प्रवृत्ति के दो पक्ष ह ओर इसी से मनुष्य मे नैतिक 
चेतना का उदयदहोता है जिसके हारा वहं अन्य मानवो के प्रति अपने कतंव्या- 
कतव्य का नि्णंय करता है। इस प्रकार मनुष्य की नैतिकता का मूल्य उसकी 
सामाजिकतामे है । 
` बौद्धिकता ओर सामाजिकता के अतिरिक्त एक तीसरी प्रवृत्ति मनुष्य मं 
सम्मान की पाई जाती है । वह दूसरों से अपने अस्तित्व ओर व्यक्तित्व की स्वीकृति 
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चाहता हे । उपेक्षा उसे सह्य नहीं होती । इसी का दसरा पक्च दूसरों के प्रति सम्मान 
की भावना भी है, क्योकि विना एक के दूसरा नहीं मिरुता । इस प्रकार आत्मसम्मान 
ओर पर-सम्मान भी मानव स्वभावकेअंगहीहै। एेसा प्रतीत होता है कि मानव में 
सम्मान को भावना उसकी नैतिक भावना का पूरवंल्प हीरहै जो कमंके क्षेत्रमें 
नैतिकता है पर सामाजिक व्यवहार भाव के क्षेत्र में सम्मान की भावना है । सम्मान 
कतव्य का हादिक रूप है जबकि कर्तव्य पारस्परिकं सम्मान का व्यावहारिक रूप है । 
फिर भी यह्‌ दोनो मनुष्य मेँ स्वतन्त्ररूप से भी दिखलाई देते हैँ । सम्मान की भावना 
कभी-कभी अपने आप में पर्याप्त होती है ओर विना नैत्तिक भावना को व्यक्त किये 
हए भी पारस्परिक सहयोग को सम्पन्न कर ठेती है, ओर कभी-कभी तो वह्‌ पारस्प- 


रिक प्रेम के रूप में नैतिक भावना की उपेक्षा ही नहीं किन्तु अतिक्रमण भी कर जाती 


दै, किन्तु एेसा तभी होता है जबकि पारस्परिकताके क्षेत्र को सीमित कर दिया 
जाता हे ओर इस सीमितक्षेत्र का विशाल क्षेत्र से विरोध हौ जाता है । पारस्परिक 
सम्मान की भावना हृदयगतं होने के कारण सौन्दयंबोधका रूपके ठेती है ओर 
अपने आलम्बन को सौन्दयं का रूपदे देती है। जिसके कारण मनुष्य मेँ सुन्दर 
ओर असुन्दर का, सुरुचि ओर वुरुचि का विवेकं उसी प्रकार उत्पन्न होता है 
जिस प्रकार कमंके क्षेत्र मे सतृकमं ओर असतृकमं का भेद किया जाता है। 
जिस व्यक्ति का सौन्दयंबोध विकसित दहै उसे कत॑व्याकतंव्य समन्नाने कै लिये 
किसी नेतिक युक्ति कौ आवदयकता नहीं होती । यदि उसे इस बातका बोध 
करा दिया जाय कि उसका कायं कंसा भदा मालूम होगा । भगवान्‌ कृष्ण ने अर्जुन 
को रण में प्रवृत्त करने के लिये इसी तकँ का सहारा लिया था । जब उन्होंने उसके 
सामने यह प्रन रखा था कि उस जसे क्षत्रिय का युद्ध से विरत होना केसा लगेगा ? 
इस प्रकार सौन्दयंबोध नैतिक प्रेरणा से नितान्त स्वतन्वरूप से चलता है । वास्तव में 
मनुष्य कौ तीनों प्रवृत्तियांँ बौद्धिकता, सौन्दथंबोध ओौर नैतिकता पारस्परिक होते हुए 
भी एक दुसरे से स्वतंत्ररूपमे दिखाई देती हैँ ओर व्यक्तिमेदसे किसी मे किसी.का 
ओर किसी मे किसी दूसरे का प्राबल्य होता है । इसी प्राधान्य भेदं से व्यक्ति अलग- 
अग पहचान जाते हैँ । - षरतिभा सम्पन्न होने पर सौन्दयंबोध प्रौढ व्यक्ति कभी 
कृखाकार, रसिक या भक्त कहुकाता है, नैतिक चेतना प्रौढ व्यक्ति महात्मा या कम॑ 
योगी कहलाता है ओर बुद्धि प्रौढ़ व्यक्ति ज्ञानी, ऋषि या मुनि कहलाता है । मानव 
अन्तःकरण के ये तीन क्षेत्र ज्ञान, इच्छा, क्रिया अपने विषयया लक्ष्यकी द्ष्टिसे 
सत्यम्‌, शिवम्‌ ओर सुन्दरम्‌ भी कहे जाते है, किन्तु ज्ञान का विषय स्त्य है, इच्छा 
या भाव कां विषयं चुन्दर है, ओौर क्रिया का विषय क्लिव या कल्याण है । जन सामान्य 
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की भाषा में इन्दे हृदय ओर कमं या व्यवहार कहा जाता है । ओर दशंन की भाषा मे 

चित्‌, आनन्द, सत्‌, प्रज्ञा समाधि ओर शीर इत्यादि कहा जाता है । मानव स्वभाव के 

ये अंग उसकी प्रेरणाओं के अन्तिम खोत है । उसकी सारी प्रवृत्तियों का विङ्केषण 

करते-करते जब हम उन म प्रेरणाओं पर पहुंच जाते ट तो फिर आगे विरकेषण के 

लिये अवकाड नहीं रहता । इनका आगे विररेषण नहीं हो सकता । उपदेश, विश्केषण 
ओर उद्बोधन की अन्तिम स्थिति इन्हीं मे होती है। बुद्धिवादी क किए यह्‌ देख 
जेना पर्याप्त होता है कि यह असत्य है इससे सत्य की प्रतिष्ठा नहीं होती । इसके बाद 
उस कमं मे उसका न आकषंण रहता है, न प्रेरणा । इसी प्रकार सहुदय के किए 
इतना ही पर्याप है कि वह॒ असुन्दर है, फिर उसका आकषंण उसके प्रति नहीं हो 
सकता । इसी प्रकार नैतिक व्यक्ति के किए इतना ही पर्याप है कि वह्‌ असामाजिक 
है, अशिव है, अकल्याणकर है, फिर उसकी उस ओर कोई प्रवृत्ति नहीं रहती । इन 
तीनों बातों मे, बौद्धिकता, सौन्दयंबोध ओर नैतिकता मे, मनुष्य पशुओं से विरिष्टं 
ओर आपस मे समान है । ये तीनों प्रवृत्तियां सभी मनुष्यों मे सज्ञान रूप से ओर 
अन्तिम प्रेरणा के रूप मे विद्यमान हैँ । विभिन्न व्यक्तियों मे इनका जो भेद होता है 
` वह॒ सारिक होता है गुणात्मक नहीं, ओर तीनों मिलकर तीनों के ही उदेश्यो कौ 
पर्ति करती हैँ ओर मानव को मानव बनाती हैँ । इसी अथं मे मनुष्य को समता निक 
ओर जन्मजात है । मानव स्वभाव की यह समता ही यह्‌ निर्धारित करी है कि 
हम जैसा व्यवहार अपने प्रति चाहते हैँ वैसा ही दूसरों के प्रति करं आत्मनः प्रति 

कलानि प्रेषां न समाचरेत्‌" । इसी प्रकार यदि हम सुन्दर दिखना चाहते ह तो 
द्सरों मे भी सौन्दयं देखें ओर यदि हम अपनी बात को सत्य मानते हँ तो दूसरे की 
बात मे भी सत्य को पहचानें । यह समानता का आधार ही वास्तव मे हमे विपक्ष 
सहिष्णु, अनेकान्तदर्शी एवं समन्वयी बनाता है, सहूदय बनाता है ओर नंतिक बनाता 
है । समाज में सहयोग की स्थापना इन्हीं समानताम्‌लक गणो से होती है । इसकिए 
यदि हम कटं कि इस अथं मे समता मनुष्य मे जन्मजात है तो कोई अशुद्धि न होगी + 
ओर यह भी स्पष्ट हो जाता है कि समाज की स्थिरता ओर उसके उत्कषं के लिय इस 
समता रूपी आधार को बनाये रखना नितान्त आवदयकं है । सामाजिकता का यह्‌ 
अन्यतम भ्रूल्य ओर आदजञं है । यह्‌ बात भी स्पष्ट हो जानी चाहिये कि समता किसी 
व्यक्ति का स्वभाव न होकर समाज का स्वभाव है। क्योकि समता अपने आप में नहीं 
हो सकती, इसे अन्य व्यक्तियों की अपेक्षा है । सान लीजिये कि मेँ दूसरे कै प्रति वही 
व्यवहार करता हँ जो मेँ उससे अपने लिये चाहता ह "आत्मवत्‌ सर्वभूतेषु! । लेकिन 
यदि दुसरे व्यक्ति की भावना एेसी नहीं है तो फिर समता कैसे स्थापित होगी ? जब 


परिसंवाद-२ 








३१८ मारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


दोनों तरफ से या अनेक व्यक्तियों मे वही भावना हो, तभी व्यवहार मे समता 
स्थापित हौ सकती है । अन्यथा तो वह व्यक्तिगत आदं ही ` रह जायेगी । किन्तु 
दीघंकारु से विकास के क्रम मे समाज के निर्माण ओर संरक्षण के लियि समता की 
आवरयकता सिद्ध हो गई है ओर सभी मनुष्यों का मृल्य बन गई ह । विकासवाद के 
इस सिद्धान्त का भी इस क्रिया पर प्रभाव पड़ा है कि जो प्रथायें या भावनाय समाज 
के जीवन के लिय उपयोगी नहीं सिद्ध होती, व निरस्त हो जातीं है ओर जो व्यक्ति 
इनको स्वीकार नहीं करते, वे जीवन संघषं मे पराजित हो जाते हँ । इस प्रकार 
वतमान समाजमें वेही लोग रह गये हँ जिन्होंने समता की भावना का आदर 
किया है । मात्रा मेद तो होता है लेकिन न्यूनाधिक्य यह्‌ भावना सभी सामाजिको मे 
पायी जाती है । केवर इसके उद्बोधन ओर संरक्षण की आवश्यकता रहती है । 

| अब यह्‌ भी देख छेना चाहिये कि क्या स्वतन्त्रता की भावना भी इसी प्रकार 
मानव का स्वाभाविक गुण है जिस प्रकार भ्रातुभाव ओर समता को हम देखते हैँ । 
यह्‌ कहा जाता है कि मनुष्य स्वतन्त्र पैदा हुआ था केकिन इतिहास में ` वह्‌ स्वंत्र 
बन्धन में ही दिखाई देता है । प्ररन यह्‌ उठता है कि यदि वह्‌ वास्तविक व्यवहार में 
कहीं स्वतन्त्र नहीं दिखाई देता तो यह्‌ केसे मान लिया जाय कि वहु जन्म से स्वतन्त्र 
था । वास्तव मे मनुष्य की स्वतन्त्रता की कल्पना एेतिहासिक नहीं है, अनुमानगम्य 
है ओर सामाजिक प्रवृत्तियों के बौद्धिक विङ्केषण से प्राप्त होती है। हम यह देख 
चुके हं कि श्रातृभाव ओर समता समाज के अविच्छेद्य गुण हँ । अब प्रन यह्‌ उठता 
है कि क्या समान व्यक्ति आपसमे श्रातृभावमूकक सहयोग स्थापित करेगे तो 
परतन्त्रता मे या विवशता मे करेगे । पहले तो यह्‌ बात ही नहीं समन्न मे आती कि 
समान व्यक्ति परतन्त्र हो कंसे सकते हँ ओर अगर वह परतन्त्र हो जाते हैँ तो फिर 
वह॒ समान कहाँ रहते हँ ? फिर विवशता मेँ स्थापित हुआ सहयोग यदि सम्पन्न हो 
भी जाय तो वह्‌ भ्रातृभाव मूलक तो हो नहीं सकता ओर न समता मूक हो सकता 
है । इसलिए निणंय यही निकलता है कि मनुष्यों मे विकास क्रमसे भ्रातुभाव ओर 
समता का जो स्वभाव विकसित हज है, वह्‌ उसकी आन्तरिक स्वतन्त्रता से ही प्रसूत 
हआ है ओर बोधपूवंक चयन का परिणाम है। इस तरह यद्यपि इतिहास मे कहीं 
एेसा प्रमाण नहीं मिलता कि मानव व्यक्तियों ने स्वतन्त्र रूप से परामश करके कोई 
सामाजिक अनुबन्ध (सोगल कान्टरैवट) किया हो, ओर तदनुसार समाज की स्थापना 
की हो, ठेकिन विकासक्रम मे जिस अन्तःस्पूति के हारा सामाजिकता की स्थापना 
हई है उसको व्यक्तियों की स्वतन्त्र वुद्धि की सहमति अवद्य ही प्राप्त प्रतीत होती है, 
अन्यथा उसका विकास च्रातुभाव ओर समता के आधार पर नहीं हो सकता था । 
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इस प्रकार हम देखते हैँ कि ययपि स्वतन्त्रता का गुण उस प्रकार सीधे पकड़ मे नहीं 
आता, जिस तरह भ्रातुभाव ओर समता को हम पकड ठेते है, किन्तु वह इन दोनों 
ही प्रवृत्ति में अनुस्यूत है ओर इनसे भी अधिक आन्तरिक, मौलिक ओर प्राथमिक 
है । यद्यपि हम अपने अन्वेषण मे प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष की ओर जाते हुए आातुभाव से 
आरम्भ करते हँ ओर तब समता पर पहुंचते हँ ओर अन्त मे स्वतन्त्रता पर, किन्तु 
कारण से कायं की ओर आते हुए स्वतन्त्रता, समता ओर रातुभाव का क्रम ही 
गुक्तिसंगत ओर स्वाभाविक सिद्ध होता है । इस आधार पर यह्‌ कहा जा सक्ता है 
कि मनुष्य ने स्वतन्त्ररूप से बुद्धिपूवंक आपस मे समता के आधार परं भ्रातुभाव 
मूलक सहयोग की स्थापना की, ओर समाज की प्रतिष्ठा कौ जिसके द्वारा उसने 
मानवेतर सभी जीवों पर अपनी विजय स्थापित की । 

अव संक्षेप मे यह भी देख ठेना चाहिए कि सामाजिक व्यवहार मे इन आदर्शो 
की एेतिहासिक स्थिति क्या रही है 1 पाश्चात्य जगत मे समाज के विकास एवं आदर्शो 
की दुष्ट से सामाजिक न्याय के तीन प्रमुख सिद्धान्त प्रचलित हुए थे-- 

१-सामाजिकं अनुबन्ध का सिद्धान्त । 

२-उपयोगितावादी बहुजनसुखाय सिद्धान्त 

३- व्यक्ति के सम्मान का सिद्धान्त । 

सामाजिक अनुबन्ध का सिद्धान्त समाज को व्यक्तियों के बुद्धिपवंक निर्धारित 
दीघंकारीन स्वार्थो का सामूहिक परिणाम मानता है । पूजीवादियों का आधारभूत 
सिद्धान्त यही है । इसमें स्वतन्त्रता पर अधिक जोर दिया जाता है समता पर उतना 
नहीं । इसके अनुसार उत्पादक लोग अपनी स्वतन्त्रता की रक्षा करते हए जिस राज- 
नीतिक तथा आधिक नीति का निर्धारण करेगे ओर सामाजिक उत्पादन का जिस 
प्रकार वितरण करेगे; वही सारे समाज के लिए हितकर होगा । क्योकि इससे उत्पादन 
को प्रोत्साहन मिकेगा ओर सामाजिक उत्पादन अत्यधिक होगा । उत्पादन की प्रक्रिया 
मे व्यक्तियों की विशिष्ट योग्यताये, उनके चारित्िक गुण, भाग्य या संयोग जिससे 
व्यक्ति उपयुक्त समय ओर स्थान पर उपयुक्त कायं करता है, इत्यादि क्रियाये सम्मि- 
लित होती है जिसका फल उत्पादक को खुङे बाजार के द्वारा उचित आयकेरूपमें 
प्राप्त होता है। खुरे बाजार पर आधारित आय के वितरण की पद्धति आ्थिकं 

प्रोत्साहन प्रस्तुत करती है ओर इस प्रकार आधिक विकास को प्रोत्साहित करती है । 

समाज मे अधिक उत्पादन से अन्ततोगत्वा समाज के प्रत्येक व्यक्ति का राभ होता है) 
जिसके फठस्वरूप प्रत्येक व्यक्ति की स्थिति उत्त होती है। यह्‌ दूसरी बात है कि 
प्रत्येक व्यक्ति की स्थिति समान रूप से उन्नतन हो । इस प्रकार का आथिकं विकास 
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समाज में जो वर्गीकरण स्थापित करता है उसमे असमानता या विषमता तो हो 
सकती है किन्तु इस व्यवस्था को बदलने का किसी को नैतिक अधिकार नहीं है, 
क्योकि इस व्यवस्था मेँ सारे सौदे उत्पादकों के सहमति से होति है ओर इसक्ए 
सौदा करने वाले दोनों पक्षके हित मे होतेदहै। एेसे सभी सौदे मिल कर 
सभी के किए. हितकर होते हैँ । अतएव यही . उचित ओर युक्तिसङ्धत है कि 
प्रत्येक उत्पादक ने अपनी जिन विशिष्ट योग्यताओं को उत्पादन की प्रक्रिया 
मे निक्षिप्त क्याहै उन्हीं के आधार पर उसे बाजार ओर बाजारमें होने 


वाठे सौदों के हारा निर्धारित आय पुरस्कार स्वरूप प्राप्त हो । यही सामाजिक आय ,. 


के वितरण की उचित पद्धति है जिसे वितरण न्याय कहा जाता है । इसमें तो संदेह 
ही नहीं कि सामाजिक पुरस्कारों का वितरण यदि इस प्रकार होता कि विरिष्ट 
योग्यता वाङ व्यक्ति समाजके हित में अधिकतम योगदान देनेकी स्थितिमें 
होते ह, तो इससे अन्ततोगत्वा समाज के सभी सदस्य लाभान्वित होते हँ । खला 
बाजार पंजीवादियों के ल्यि आर्थिक क्षेत्रमे वही काम करतादहै जो धा्िक 


क्षेत्र मे ईश्वर का होतादै। जो लोग ईश्वरी नियमों का पालन करते हँ, वे पुण्य प्राप्त 


करते ह ओर जो उनकी अवहैलना करते है, वे पापका संचय करते हैं । इसी प्रकार 
जो उत्पादकं बाजार की गतिविधि के अनुसार आचरण करेगा उसे लाभ प्राप्त होगा, 
ओर जो उसकी उपेक्षा करेगा उसे हानि प्राप्त होगी। इस व्यवस्था में समता का 


विशेष महत्व नहीं दिखाई देता । इसके विपरीत समाज के कुछ वगं तो इसमे विशेष 
रूप से उपेक्षित रहते हं । अनुत्पादक वगं का तो इसमे कोई स्थान ही नहीं होता ।. 


क्योकि यह्‌ व्यवस्था तो उत्पादकों के इकरारनामे से बनी समन्ची जाती है ओर इस 
व्यवस्था में उन्हीं का राजनीतिक अधिकार होता है। फिर भी एतिहासिक दुष्टिसे 
देखने पर इस पद्धति मे भी समता कौ मूलरूप से उपेक्षा नहीं है । सबसे बड़े पंजी 
वादी देश युनाइटेड स्टेट्स मे अमेरिका की स्वतन्त्रता के समय सामाजिक इकरार के 
सिद्धान्त को ही आधार बनाकर सभी स्वतन्त्र व्यक्तियों को समान राजनैतिक 
अधिकार दिये गये थे । आर्थिक समानता को महत्व नहीं दिया गया था किन्तु 


एतिहासिक दृष्टि से देखा जाए तो उस समय इसकी आवद्यकता भी नहीं थी । क्योकि ` 


आधिक समानता तो अमेरिकन लोगों की स्थिति में स्वयं सिद्धथी। ये लोग जब 
योरोप से इस नये महाद्टीप मेँ आये थे तो अपने साथ कोई सम्पत्ति नहीं छाये थे । 
ओर अमेरिका में आने के बाद जो भूमि इन्दं मिली, वह इनकी संख्या को देखते हए 
निःसीम थी । इसमे प्रयास का ही महत्त्व था । जो व्यक्ति जितनी जमीन अपने प्रयास 
से उवंर ओर उपयोगी बना ठे, उसपर उसके स्वामित्व का विरोध करने वाला कोई 
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नहीं था । एेसी स्थिति मे आधिक साधन तो प्रायः सभी के समान ही थे । उनके 
विकास की आवद्यकता थी जिसके लिये प्रयास का ही मौलिक महत्व था । आथिक 
सीमा किसी के प्रयास को कुण्ठित नहीं करती थी । इसलिये यह आसानी से समन्नाजा 
सकता है कि राजनीतिक स्वतन्त्रता ओर समता से ही अमेरिका के लोग क्यों सन्तुष्ट 
रहे । आर्थिक समता की बात तो तब महत्त्व प्राप्त करती है जब धीरे-धीरे विकास के 
क्रस मे आधिक विषमता इतनी बढ जाती है कि प्रत्येकं व्यक्ति को अपने वगं की 
सीमाओं में बंध जाना पडता है, ओर वगंभेद की रेखायें इतनी गहरी हो जाती ह कि 
सामाजिक गतिशीलता असम्भव हो जाती है । सम्पन्न ओर विपन्न वगं सवथा पृथक्‌ 
हो जाते हैँ ओर सम्पन्न वगं अपनी अपार आर्थिकं शक्तियों दारा विपन्नो का शोषण 
कृरने लगता है, तब समाज मे समता की प्रेरणा फिर से उदित होती दहै, जेसा कि 
अब अमेरिका में भी आरम्भ हआ है जिसकी पुंजीवादी परम्पराये अपनी व्यवस्था को 
सफलता के द्वारा अमेरिकन जनता के स्वभाव का अंग बन गई है1 अन्यदेशोमे तो 
समता की बात समाज की दष्ट से कभी ओक्षल नहीं हुई, क्योकि उनका इतिहास 
आर्थिक समता से यदि कभी आरस्म हभ है तो वह सुदूर भूतकाल म हआ है, ओर 
प्राचीन इतिहास के विद्वान्‌ इस बातके साक्षी कि आरम्भ मे सभी जगह सम 
समाज था, किन्तु धीरे-धीरे आथिकं वेषम्य की सृष्टि ओर वग-व्यवस्था का विकास 
हआ, तभी एक बार फिर समता को पृनस्थापना के नारे र्गने आरम्भ हए । इस 
दुष्ट से यह्‌ सिद्ध होता है कि मूतः स्वतन्त्रता ओर समता को मानव समाज से 
अलग नहीं किया जा सकता । विकास के क्रम मे उत्पन्न होने वारी विषमता को कुछ 
हद तक आवश्यक देखते हुए अब विद्वानों ने प्रतिफर कौ समता के स्थान प्र अवसर 
की समता का सिद्धान्त प्रसारित किया हेै। 
दूसरा सिद्धान्त उपयोगितावादियों का है जो बहुजन सुखाय के आदशं मे 
विश्वास करते हँ ओर सामाजिक न्याय के अन्तगंत उन्हीं व्यवस्थाओं को मानते हं 
जिनसे समाज के अधिकतम व्यक्तियों का अधिकतम काभ सम्पच्च हो । इस सिद्धान्त 
का ओर बहुसंस्यक जनता के किए हितकर नीतियों पर होता है । यह्‌ जन सामान्य 
की मानसिक ओौर नैतिक प्रेरणाओं कै मूल पर दृष्टि रखता है ओर युख कौ प्राप्ति को 
ही मानव जीवन का उदेश्य मानता है । इसके अनुसार सामाजिकं न्याय की स्थापना 
तभी होती दै जब समाज मे सुख की मात्रा अधिकतम होती है । प्रत्येक व्यक्ति के 
के सुख को जोडने से सामूहिक सुख का निर्माण होता है । आधिक शब्दो मे इसका 
अथं यह होता है कि जिन पदार्थो ओर सेवाओं का मनुष्य अपने सुख के लिय उपयोग 
करता है उनकी मात्रा अधिकतम बढ़ाई जाए । उपयोगितावाद की कमजोरी यह्‌ हे 
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कि यह्‌ समष्टि के हित से व्यष्टि अथवा छोटे समूहो के सुख की उपेक्षा कर सकता है । 

इसके अतिरिक्त सुख जेसी आन्तरिक वस्तु का ठीक-ठीक जोड घटाव करना भी 

कठिन है । इसमे सामाजिक उदेश्य का निणंय जनतान्त्रिक तरीके से नहीं होता, 
| | बल्कि शासनाधिकारियों के दाराहोतादै जो इस बात का दावा करते टँ कि पूवं 
| निदिष्ट सामाजिक उदर्यो की प्राप्नि की दिशा मे जनता की प्रवृत्तियों को किस प्रकार 
| प्रित किया जाए, यह वे ही जानते हैँ । यही कारण है कि सभी देशों की अफसरशाही 
इसी सिद्धान्त को पसन्द करती है । 


तीसरा सिद्धान्त व्यक्तिके सम्मान का सिद्धान्त है। यह्‌ सिद्धान्त इस 
दाशंनिक आधार पर प्रतिष्ठित है कि मानव व्यक्ति अपने आप में एक साध्य है साघन 
मात्र नहीं । प्रत्येक मानव आत्मा स्वयं ही अपना अन्तिम मूद्य है । इस आध्यात्मिक 
सिद्धान्त से इसका घनिष्ठ सम्बन्ध है । अतएव जीवन मात्र के प्रति श्रद्धा, सभी 
व्यक्तियों के प्रति सम्मान की भावना एक आध्यात्मिक वृत्ति है । यह्‌ सिद्धान्त आर्थिक 
एवं राजनीतिक सब प्रकार की समता का पोषक है । जन्म, जाति, छग, धन यहां 
तक की योग्यता भी यदि व्यक्तिं ओर व्यक्ति के बीच किसी भेदभाव की सृष्टिकरते हं 
तो यह्‌ सभी सामाजिक न्याय के आधार के रूप में त्याज्य हैँ, क्योकि इनके द्वारा निमित 
भेदो से व्यक्ति का व्यक्ति के रूप मे अपमान होता है । व्यक्ति व्यक्ति नहीं रहता, बल्कि 
इन विरिष्टताओं से विशिष्ट व्यक्ति ही रह्‌ जाता है । जैसे वणं व्यवस्था में व्यक्ति मात्र 
मानव व्यक्ति के रूप में नहीं, बल्कि अपने वणं से ही पहचाना जाता है । इस सिद्धान्त 
के अनुसार समाज का कतव्य है कि प्रत्येक व्यक्ति के प्रेय ओर श्रेय की प्राप्ति के ल्यि 
समान व्यवस्था करे । क्योंकि प्रत्येक व्यक्ति की सत्ता ओर मूल्यवत्ता समान हे । इस 
सिद्धान्त ने अनेकं सामाजिक भेदो के उन्मूलन मे महत््वपूणं योगदान दिया है । यह्‌ 
व्यक्तियों को एेसे अविच्छेद्य मौलिक अधिकारों से सम्पन्न करताहैजोन सामाजिक 
अनुबन्धो के वारा स्थापित किये गये हैँ ओर न सामाजिक अनुबन्धो के हारा छीनेजा 
सकते हैँ । वे इस बात पर भी निभ॑र नहीं करते कि वे व्यक्तिगत सुखो के समुच्चय के 
रूप मे सम्टिगत सुखो की वृद्धि करते हैँ या नहीं । 

अब जहाँ तक दारंनिकं आधारो की बात है, इन आदर्शो की सिद्धिमेवेही 
दशंन सहायक हो सक्ते हैँ जो व्यक्तियों की अनेकता, स्वतन्त्रता, समता जो भ्रालुभाव 
के आधार हैँ ओर परस्पराश्रय मे निष्ठा रखते हैँ । सांस्य-दर्शंन में यह्‌ बात हमे बड़ी 
सर्ता से दिखा देती है । क्योकि सांख्य दष्ट से पुरुष का बहुत्व सिद्ध है ओर वह 
सभी पुरूष एक दूसरे से स्वतन्त्र ओर अपनी विशेषताओं मे एक दूसरे के समान हं, 


परिवंवाद-२ 











मानंव-समता । + ¢ ३२३ 


ओर जव वे प्रकृति से संयुक्त होते हँ तब उनमें जिन गुणों का विकास होतादहै, वे 
परस्पराशध्रित हँ ओर इन्हीं गुणों के तारतम्य से सारी सृष्टि का विकास होता है जिसमें 
सामाजिक विकास भी सम्मिलित है । अटैतवादी दर्शेन यद्यपि पारमाथिक रूप में सभी 
व्यक्तियों का आश्रय एक ही सत्ता को मानते हैँ किन्तु व्यवहार मेँ कम से कम शाङ्कर- 
अद्ेत तो सांख्य की प्रक्रिया को ही स्वीकार करता है । इस प्रड्न पर दादंनिक विचार 
के लिए यह्‌ मूलभूत तथ्य केवल उदाहरण के किए प्रस्तुत किया जा रहा है । विद्रान 
दाशेनिक अनेक दर्शनों के साथ इन आदर्शो की संगति ओर असंगति का विवेचन करेगे 
ओर उससे इस बात का अन्वेषण करेगे कि कौनसा दशन या किस दशन का कौन 
सा सिद्धान्त इनका मण्डन करता है या खण्डन करता है । हौ सकता है कि इस दष्ट 
से विचार करने पर कोई भी एक दशन पूणं रूप से सहायक सिद्ध न हो, ओर अनेक 
दरांनों से सामग्री एकत्र करके एक नये दशन का ही निर्माण करना पडे। अधिक 
सम्भव यह्‌ है कि इस प्रकार एक पूणं दशन का निर्माण न हो सके, क्योकि किसी भी 
दरांन के ल्य केवर इसी एकं प्रडन का समाधान करना पर्याप्त नहीं होता, उसके 
अनेक अंग होते है । एेसी स्थिति में इस विषय पर विचार करने से जो उपरुन्धि होगी, 
वह यह्‌ होगी कि इस प्रन के समाधान के लिए जो दाशंनिक विचार उपयुक्तं पाये 
जा्येगे, उनका एक समुञ्चय स्थिर हौ जायेगा ओर आगे आने वाङ दशेन का एक 
अंग उससे प्रस्तुत हो जायेगा ओर जो भी सर्वागीण दशंन बनेगा, उसे इस विचार 
समुच्चय को ग्रहण करना होगा ओर अपने अन्य अंगोको इसकी सद्खतिमें ही 
विकसित करना होगा । यह्‌ काम कोई कम महत्त्व का नहीं है ओर इससे दाशंनिक 
विकास की धारा में एक महत्वपुणं योगदान होगा । 
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आधुनिक युग में समता 
श्री गणेज्सिह मानव 

प्रत्येक युग की अपनी भूख-प्यास होती है । आज के युग के भी अपनी आव- 
रयकताए ह । इतिहास गतिमान रहता है । भूगोल अपना कलेवर बदलता रहता है । 
आलसी अपनी जगह से न हिलना चाहे, तब भी युग के चरण गतिमान रहते हैँ । 
यह्‌ बीसवीं शती का अन्तिम चरण चल रहा है । वसुधा का मानव-समाज कुटुम्ब बन 
चुका हे । वतंमान युग नये मानव-ददंन का निर्माण कर रहा है । प्राचीन दशंन अपने 
पह्रे से वापस हो चुके हे । 

वतमान युग साम्य-योगका निर्माण कर रहा है। वेषम्यके आधार पर 
विनिमित व्यवस्थां हिल डो रही हैँ, चरमरारहीहै, टूट रही है । परिवर्तन के 
कामी उत्साह पाकर ओर अधिक जोर लगाने का प्रयास कर रहे हैं । परिवतंन की 
गति तीव्र करने के निमित्त चिन्तित हँ । सुविधा प्राप्त वगं के परिवतंन विरोधी युग 
की गति म अवरोध उत्पन्न करने की चेष्टां कर रहे हैँ । युग का प्रवाह प्राकृतिक है, 
रकता नहीं, पर उसमे विलम्ब तो किया ही जा सकता है, ओर किया जा रहाहै। 

उपयुक्तं दो परस्पर विरोधी प्रयासों के इन्द्र ने जिस अान्ति को जन्म दिया 
हैः उसको वे बुधजन तो आदाकी किरणमान रहेहँजो क्रान्ति की प्रक्रिया को 
समञ्षते-वूञ्षते ह, परन्तु वे विद्वानु भी दुखी जो ग्रन्थों के तो पण्डित है, परन्तु 
युग के प्रवाह्‌ से अलग किसी किनारे अटके-भटके पड हैँ । साम्य-योग की पूणता के 
पूवं यह्‌ अदान्ति बढती ही जायेगी जिसकी चरम परिणति पर नये समाज की 
नीव पडेगी । ` 

जनसंख्या को या जनसमृह को समाज नहीं कहा जा सकता । इनके संगठन 
को ही समाज माना जाता है । व्यक्ति जब समष्टि मे अपने व्यक्तित्व को सर्मापित कर 
देगा, तव वह्‌ सही अथं मे सामाजिक प्राणी होगा । ओर एसे ही लोगों से बने संघटन 
को समाज की संज्ञा प्राप्त होगी । एसा समाज ही अन्ततोगत्वा, नये मानव-दशंन 
या जोवन-दशंन का निर्धारण ओर निर्माण करेगा । वतमान दशनो के जीवन्त तत्त्व 
उस नये जीवन-दशंन मे भी अपना उचित स्थान अपने बलवृते प्राप्त कर कगे । 

इस प्रकार से अधिकार प्राप्त समाज अपने संविधान मे प्रत्येक व्यक्ति को 
उसको योग्यता ओर क्षमता के अनुसार काम ओर उसकी आवद्यकता के अनुकूल 
दाम देने की व्यवस्था करेगा। जीवन की मौलिक आवश्यकतों की पूति की 
जिम्मेदारी अपने कन्धों पर ल्ेगा। इस प्रकार सामाजिक समता का योग 
सम्पन्न होगा । 

„ (४. 
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संस्कृत निबन्ध 
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त्यक्तव्यो ममकारः त्यक्तुं यदि शव्यते नासौ । 
कतंव्यो मसकारः किन्तु स सवत्र कतंव्यः॥ 
नीरकण्ठ दीक्षितः 


सर्वभूतेषु चात्मानं सवभूतानि चात्मनि । 
समं पदयन्नात्मयाजी स्वराज्यमधिगच्छति ॥ 
मनु° ९१।१२ 








वैदिकदशेनदष्ट्या समतायाः सूचनम्‌ 
आचायं पं० सुब्रह्यण्यलाख्नी 

आदौ भारतवषे समताया आविर्भावः चरित्रद्ष्टयाऽ्वलोकनीयः । तथाहि- 
मन्वादिस्स्रतिषु भारतरामायणादिषु इतिहासकाव्यग्रन्थेषु च चत्वारो वर्णाः स्वस्वा- 
-श्रमविहितं कमं कूयुरिति विधिमनुसृत्य सवं जनाः स्वधमंरता आसन्‌ । राजानश्च 
जनानु निबन्धेन स्वधमंमनुष्ठाप्य निवृता आसन । एवं काले गच्छति नराणां काम- 
क्रोधादुद्धवात्‌ क्वचित्क्वचित्‌ शूद्रेण तप्रश्चरणं ब्राह्मणेन द्रोणादिना युद्धाचरण- 
मित्यादिघमंशाख्विरुद्रमनुष्ठातु प्रवृत्तम्‌ । ततः गौतमबरुद्धेन ब्राह्मणैरेव उपदेष्टव्यं 
क्षत्िसादिभिः तदुक्तं ग्राह्यं नोपदेष्टव्यं इति निबेन्धमसहमानेन वेदोक्तान्‌ कांश्चिद्धर्मान्‌ 
उपनिषदुक्तानि तत्त्वानि चावरम्ब्य स्वयं वर्णाश्मादिरहितं सवेजनसाधारणं मतं 
जनेषु प्रचारितमासीत्‌ ।* तत्तु कुमारिकशङ्धुरादिभिः वेदकश्ेष्ठेः पराकृतं द्रीपान्तरेषु 
बहुसमुपरभ्यते, एवमेव जंनादिमतान्यपि । 

यवनानां राज्यकारे यवनधर्माः प्रचारिता अपि निबेन्धेनेव जनानां मतान्तर- 
प्रवेशः कारितः । 

ततः आङ्खलेयाः यदा क्रमेण सम्पुणभारतमाक्रम्य शासितुं प्रवृत्ताः, तदा 
तेन स्वदेशरीत्या सवंजनसाधारणा एव धर्माः शासनेन स्थिरीकृताः। वणंभेदो न 
शासने अद्धीकृतः। तथा च अपराधेषु ` सर्वेजनाः समानदण्डाहौः, न विशेषस्तेषु 
गणनीयः, ब्राह्मणस्यापि महापराधे शारीरदण्डः मरणावधि कतंव्य एवेति निरधाच्यत्‌ । 
अत एव सर्वेषां जनानां धूमशकटतेलशकटादिषु भक्ष्यभोज्यादिविक्रयशालासु चं समानः 
प्रवेशः, उग्योगेषु सम्मानना चेति निविशङ्कुः समाज्ञापयत्‌ । पर तु देवमन्दिरे स न 
प्रविष्टः । संस्कृतपाठटशालासु सवंकारेः पोष्यमाणासु सर्वेषां सममेवाध्ययनमध्यापनं 
चेत्यूरीचकार । ¦ 

स्व राज्यप्राप्त्यनन्तरं तु देवालयेषु स्नानघद्रेषु च ` हरिजनानां गिरिजनानां च 


प्रवेशः पूजाधिकारश्चाङ्खोकृतः । अतएवेदानीं सवत्र जनानां साम्यं विद्यत एवेति न 
साम्यसिद्धये शाखसम्मतिः अन्केषणीया । 


दश्शंनविषये समतावादः 

सर्वाणि दशंनानि सवेषां जनानां प्रवेशयोग्यान्येव वतन्ते । वेदान्तः तत्त्व- 
ज्ञानफलः, तत्त्वज्ञानं च निरतिशयसुखात्मकमोक्षसाधनत्वात्‌ सर्वेषां कामनाविषयः, 
तत्त्वज्ञानी तु सर्वैरेव पूजनीयः । तदुक्तं शङ्कराचार्यः “चण्डालोऽस्तु स तु द्विजोऽस्तु 


१. तदुक्तं महेन्द्रवमंणा राज्ञा सप्तमशतके काञ्च्यां शासनं कृवंताः-- 
वेदान्तेभ्यो गृहीत्वार्थान यो महामारतादपि । 
विप्राणां मिबतामेव कृतवान्‌ कोशसंचयम्‌ ॥ (मत्तविङासे) 


परिसंवाद-रे 





। 
| 
। 





३२८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


गु ररित्येषा मनीषा मम" इति शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताः ससदिनः' इति 
गीतावाक्यं व्याकुर्वाणाः श्रीरङ्कुराचार्याः यथान्नुतार्थे दोषदयमपरयन्‌ (१) शुनः 
मनुष्यस्य च कथं साम्यम्‌, (२) अपि च समासमाभ्यां विषमसमे पूजातः पतति इति 
गोतमधमंविरुदमिदं वचनं भगवतः, ब्राह्यणक्षत्नियविक्ञां शुद्राणां च परन्तप । 
कर्माणि प्रविभक्तानि" इति स्ववचनविरुद्धञ्चेति मत्वा समदशनः इत्यस्त्र ब्रह्मासम- 
शब्दाथंः । समदशिनः ब्रह्मदरिनः इति व्याचक्रुः । इदानीमपि नराणां श्वानसाम्यं 
नाभ्युपगच्छन्ति साम्यवादिनोऽपि । 

तकंज्ञास्त्रे-जगदेव दुःखनिमग्नमुदिधीषः भगवानु गौतमः आन्वीक्षिकों प्रणि- 
नायेति तत्वचिन्तामणि व्याकरव॑न्तः दीधितिकाराः राद्राणामधिकारिजन्मप्राप्त्या 
उद्धरिष्यमाणतेति व्याचक्रुः । शमायशाखं जगतो जगाद' इति न्थायवातिकं व्याकुर्वन्तः 
वाचस्पतिमिश्रः अनधिकारिभिः एतच्छाखपठनेन यद्यपि ऋषेः पापं भवति तथापि 
तत्‌ तदीय तपसा निवतंत-इत्यूचुः । एतत्सवंमिदानीं सवंकारशासनेन दूरीकृतम्‌ । 

मीमांसादाखं तु वेदाथंनिणंयपरं यो वेदाथंमनुतिष्ठति तस्योपयोगाय । इदानीं 
तु वेदोक्तयागादीनि न कश्चित्करोति द्विजोऽपि । 

योगशाखं वर्णाश्रमविरेषं परिव्यज्य मनुष्यमात्राधिकारं प्रतीयते । तत्रोक्तः 
प्रणवजपस्तु सन्यासिभिः कायं--इति विशेषः । 

व्याकरणं शब्दसाधुत्वमात्रपयंवसितम्‌ । 

वर्णाश्चमव्यवस्थास द्धावकालेऽपि जनानां साम्यं उत्कर्षापकर्षवभावरूपमद्धी- 
कृतमिव्येव वक्तव्यम्‌, तद्यथा मीमांसका आहुः--यागे अध्वयुः प्रधानो ऋत्विक्‌ । स 
यदा यज' इति वदति तदा होत्रा याज्या मन्त्रः पठनीयः । अनृन्रूहि' इति यदा आज्ञा- 
सदृशं वाक्यं प्रयुड्क्ते, तदा होत्रा पुरोनुवाक्या मन्त्रः पठनीयः । एवं व्यवस्थायां सत्या- 
मपि न होता अध्वर्योः भृत्यः'' “गुणानां च पराथंत्वादसम्बन्धः समत्वात्‌ स्यात्‌" इति 
न्यायेन उभयोरपि यजमानेन दक्षिणया क्रीतत्वात्‌ उभावपि यजमानपरतन्त्रौ । यजः 
अनुन्रूहि' इत्यादो लोट्‌ प्राप्तकाले द्रष्टव्यः । याज्यायाः पठनकालः प्राप्तः इत्यथः, न तु 
नियोगपरत्वमिति । एवमेव सर्वैः स्वस्वधर्माचरणे ईधराख्यो वेद एव प्रमाणम्‌, न तु 
जनेषु उत्कर्षापकषंभावः। लोकेऽपि राज्यशासकः मन्त्री वतते, स॒ च बहूनामधि- 
कारिणामुपरि वर्त॑ते, तेषां कर्याणि प्रत्यवेक्षते । न च तावता एते अधिकारिणः 
तद्भृत्या भवेयुः, उभयेषां राज्यशासनपरतन्त्रत्वात्‌ । 

एतेनेदं व्यक्तं यदस्मन्मते समतावादः न केवल वेद एव वतते । अपि तु लोक- 
व्यवहारेऽपि अयं वतंत एवेति । 

(८ @ 8 
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भारतीयदरनेषु समता आरोदहावरोहकमश्च 


आचायं पं० रघुनाथ शर्मां 


भारते वर्षं श्रुतिषु प्रसिद्धानि अच्नमय-प्राणमय-मनोमयविज्ञानमयानन्दमय- 
रूपेभिच्चानि पञ्चदशंनानि भवन्ति । एते च पञ्चकोशा व्यष्टिसिमष्टिमेदेन द्ेविष्यमापन्ना 
दश भवन्ति । तत्र व्यष्टिरूपाः पञ्चकोशा अस्माकं जीवानास्‌ । समष्टिरूपास्तु पञ्च 
भगवतः । तत्र जीवानामन्नमयकोशः पाथिवः, तत्राचं पुथिवी, अन्नहेतुत्वात्‌-अयञ्चान्न- 
मयकोशः चार्वाकाणां खोकिकानाञ्च । अत एव चार्वाकदशेनं लोकायतमिति व्यवहियते 
रोके दशनेषु च । लोके आयतं विस्तृतमिति व्युत्पत्तेः । अयञ्च कोशः पाञ्चभौतिकोऽपि 
पुथिवीप्रधानत्वादन्नसितिव्ययदिद्यते सल्लग्रामादिवत्‌ । एतस्मिन्‌ ये आत्मबुद्धि कुर्वंन्ति 
तत्प्रयुक्तं स्नेहञ्च तेषां पत्रे कलत्रादिषु अनात्मसु--आत्मबृद्धिनिवतंते । तत्कोशोपकारिषु 
च रशाब्दस्परंरूपरसगन्धेषु विषयेषु स्वाभाविको रागः आत्मनः पीडाकरो निवतंते, 
यदृच्छालाभसंतुष्श्च जीवो भवति, विषयेषु आल्यन्तिकी आसक्तिनिवतंते । अच्चमयकोशो 
च निगंतप्राणेऽचेतनत्वं भावयतः, प्राणमयकोशे आत्मत्ववुद्धिन्यवतिष्ठते । प्राणमय- 
कोराश्च जलोपादानकः, आपोमयः प्राण इति श्रुतैः । अन्नं विनाऽपि जलं पिबनु बहूनि 
अहानि जीवति, केवलमन्नमनुपसेवमानो मनोदोबेल्यात्‌ कंवर स्मृति विजहाति न तु 
भ्रियते । अन्नमयं सौम्य मन इति हि श्रुतिषु उक्तस्‌ । इदञ्च प्राणमयकोरादशनं लोके 
प्रसिद्धं श्रुतिमूलकं चावकिंकदेशिनां केषाञ्चित्‌, एतच्च दशंनमधुना नोपरुभ्यते । 
प्राणपयकोश् एव सर्वाणि ईन्द्रिपाणि प्रचाख्यति, अत एव सर्वाणि इन्द्रियाणि प्राणा 
इत्युच्यन्ते । प्राणमयकोश एव सृक्ष्मशरीरस्य संसारे गत्यागतिहैतुः । स्थूक्शरीरस्य च 
विधारकः, अत एव निग॑ते प्राणे स्थूलरा रीर काष्ठलोष्ठवत्‌ क्षितौ पतति । अत्र प्राणमय- 
कोरोऽपि वायुत्वेन बाह्यवातवद्‌ जडत्वबुद्धया ये आत्मबुद्धि न कुर्वन्ति, ते मनोमयकोश- 
वादिनः पौराणिकाः ते खलु सूष्ष्मशारीरमेव सनःप्रधानं मनोमयं कोशं व्यपदिशन्ति । 
तस्यैव च नानाविधैः कमंभिः नानाविधकमंफलोपभौगाय स्वगे निरयेषु मल्यंोके च 
गद्यागती वणंयन्ति । नैयायिका अपि मनोमयकोशं विज्ञानमयकोरञ्चैकीकृत्य तमे- 
वात्मानं मन्वते । कामः संकल्पो विचिकित्सा श्रद्धाञ््रद्धा धृतिरधृतिद्धी धीं भीरित्ये- 
तत्सर्वं मन एवेति श्रुतैः । बौद्धास्तु विज्ञानमयकोलमेवात्मानं मन्यन्ते । अद्तिनस्तु 
निव्यविज्ञानमयमिति, सास्यां थोगा अपि निव्यविज्ञानमेवात्मानमुपगच्छन्ति । अदत 
वेदान्तिनिस्तु सगुणमानन्दमयमात्मानमभ्युगच्छन्ति, निगुणन्तु आनन्दमिति । अत एव- 


परिसंगाद-२ 



































३३० भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनाए 


आनन्दमयोऽभ्यासा!दिति ब्रह्मसूत्रस्य द्विधा व्याख्यानं श्रीश्चङ्करभगवत्वादेः कृतम्‌ । 

भगवतः परमेरवरस्य समष्िरूपस्य तु अन्नमयकोराः ब्रह्माण्डरूपः, ब्रह्मा तु सृक्ष्मशरीरो- 

पाधिको मनोमयः प्राणमयश्च समष्टिरूपः । विज्ञानमयोऽपि स एव ! स एव चानन्द- 

मयोऽपि । प्रपञ्चस्य सदसद्वेलक्षण्ये रून्यवादा्रंतवादयोः साम्यम्‌ । विज्ञानवादत्वेन च 

क्षणिकविनज्ञानवादनित्यविज्ञानवादयोः साम्यम्‌ । सांख्ययोगयोः न्यायवेशेषिकयोः 

सिद्धान्तसाम्यच्च सुप्रसिद्धमेवेति नोपपाद्यते नवोदाद्धियते । “सगंश्च प्रतिसगंश्च वंशो 

मन्वन्तराणि च। वंशानुचरितच्चैव पुराणं पच्चलक्षणम्‌' इति पञ्चभिलक्षणेः सर्वेषां 

पुराणानां साम्यं सुप्रसिद्धमेव । ज्ञानेऽधिकारिभेदेऽपि योगे सर्वेषामधिकारसाम्यमस्त्येव । 

वृत्तिसाम्यन्तु समाजे कलहो ददधावकत्वाच्नास्ति शाख्रेषु । दुर्यते हि साम्प्रतं वृत्तिसाङ्र्येणं 

कलहः समाजे । धमम॑साम्यम्‌, धमेवेषम्यच्चाधिकारिभेदेन, दुस्यतेऽधुनापि समाजे । गीता- 
यामपि वृत्तिभेदः स्पष्टमुक्तः- स्वे स्वे कसंण्यभिरतः संसिद्धि रभते नरः इति 
वस्तुतस्तु वैषम्यं जीवनं साम्यं तु प्रलय इति साख्यसिद्धान्तः । यदा हि सत्वरजस्तमसां 
साम्यं तदा प्रल्यस्तेः स्वीक्रियते । यदा तु उद्रेकानुद्रेकाभ्यां तेषां वैषम्यं तदा सगं इति । 
पुराणश्रवणे सामाजिकसमता दुश्यते-श्रावयेच्चतुरो वर्णान्‌ कृत्वा ब्राह्मणमग्रहुः" 

इति। धर्मशास्त्रेषु विविधा धर्मा वणिताः, तेषु ये वर्णानामाश्रमाणां च विदोषधर्मास्ति 
प्रतिस्वं यथायथं भिन्नाः । ये तु सामान्यधर्मः ते मानवमात्रस्य अभिच्चाः-यथा सव्यम्‌, 
अहिसा, ब्रह्मचयंम्‌, सन्तोषः, सदुवृत्तम्‌, बाह्यमाभ्यन्तरञ्च शौचम्‌, अद्रोहः, नातिमानिता, 
भतेवु अनुग्रहः, दानम्‌, आजंवम्‌, हीः, अचापलम्‌, निष्कामानि कर्माणि, अस्तेयम्‌, 
अपेरुन्यम्‌, परापवादपरिहारः, प्राज्ञपूजनम्‌, अतिथिसेवा, कायवाङमनसां संयमः, 
अलोकविद्धिष्टा वृत्तिः, भूतेषु दया, अपारुष्यम्‌, अनुदरेगकरं वाक्यम्‌, अक्रोधः, अलोभः, 
घर्माविरूदढः कामः, शमो मनोनिग्रहरूपः, दमो वाद्येन्द्रियनिग्रहरूपः । धर्माथंकामानां 
साम्येन सेवनम्‌ । यथाह-कामन्दकः-धर्माथिंकामाः सममेव सेन्या यस्त्वेकसक्तः स नरो 
जघन्यः" इति । अनापदि स्वस्वकमंपरिग्रहः । शिक्षा, देशोचितः सदाचारः । सात्त्विका 
आहाराः, दधिदुगधफलादीनास्‌, मच्यमांसादिपरिहारः, सात्विका विहा राः-दिवाकर्माणि- 
रात्रौ शयनम्‌, रात्रिशेषे प्रजागरः, शरीरसहो व्यायामः, मितव्ययिता । सहजकम- 
सेवनम्‌-- सहजं कम॑ कौन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌" इति । भृव्यभरणम्‌ (मातापित्रोः 
शिशनां पल्याश्च येन केनाप्युपायेन पालनम्‌) यदाह्‌ मनुः--शृदधो च मातापितरो भार्या 
साध्वी सुतः श्ञिल्युः । अष्यकायंशतं कृत्वां भतंव्या मनुरब्रवीत्‌" इति । एतानि कर्माणि 


चित्तगुढिद्रारा आत्सददानोपयोगीनि इह रोके च युखसमृद्धिकराणि । दशनेषु च 


स्वेषु योग॒ आत्मदंनसाधनतया समाद्रियते । योगे च तथ्यमेवात्मस्वरूपं प्रकाराते 
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नातथ्यम्‌ । तत्र च सर्वे विवादाः सर्वे आत्मविषयाः संशयाः, सर्वाणि मिथ्याज्ञानानि 
निवर्तन्ते । तद्क्तम्‌- | 
भिखते हदयग्रन्थिरिछयन्ते सवसंशयाः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तर्मन्‌ दृष्टे परावरे ॥ इति । 
वस्तुतस्तु सवदशंनानां समन्वय एव फले । उपायानान्तु भेदोऽधिकारभेदेन 
दशितः शाखेषु 1 तथाहि- 
यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थानं तद्योगेरपि गम्यते । 
एकं सांस्यच्न योगञ्च यः पश्यति स परयति ॥ इति । 
एवं न्यायवेशेषिकयोः साम्यम्‌, पूर्वेत्तिरमोमांसयोश्च-- व्यवहारे भदटरुनय इति 
स्वीकारात्‌ । सर्वेषाज्च दरांनानां स्थृलारुन्धतीनिदशंनन्यायेन उपायभेदेन च अपवगं 
एव्र फलम्‌ । किबहुना-सकामकमंणां बन्धहेतुत्वेऽपि निष्कामकमंणां चित्तरुद्धिद्रारा 
ज्ञानजननेन अपवगंहेतुत्वमेव । इदमप्यवधौयताम्‌ । सवे दशांनाचार्याः साध्वेव उप- 
दिङान्ति स्म नासाधु । तद्व्याख्यातारस्तु तदसम्यग्‌ व्याख्यातवन्तो भ्रमादिना येनाय- 
मधुना दशनेषु कलहः संप्रवृत्तः । तथाहि-- क्षणिकं क्षणिकमिति, विज्ञानं विज्ञानमिति, 
स्वलक्षणं स्वलक्षणमिति, शुन्यं शून्यमिति भगवतस्तथागतस्योपदेशः । तत्राद्य उपदेशो 
वे राग्यजननाय - संसारानित्यत्वस्य । द्वितीयस्तु उपदेशो नित्यविनज्ञानरूपस्य ब्रह्मणः, 
तदतिरिक्तस्य मिथ्यात्वप्रबोधनाय । तृतीयस्तु उपदेशो विश्वस्य स्वालक्षणण्यप्रतिपादनेन 
अनिवंचनीयत्वप्रतिपादनाय । चतुथस्य तु उपदेशस्य न सवंशून्यत्वप्रतिपादने तात्पयंम्‌, 
किन्तु आत्मातिरिक्तस्य सवस्य शून्यत्वे तात्पयंम्‌ । आत्मनोऽप्रत्याख्येयत्वेन सत्त्वात्‌ । 
अहमस्मीति सर्वानुभवसिदत्वाच्च । जेनदशंनस्यापि मूलभूतं भागवतीयम्‌ ऋषभदेव- 
चरितम्‌- तत्र च आस्तिकानामपि संमतिरेव । किन्तु तदनुयायिभिर्जेनैः तदन्यथा- 
नीतम्‌-स्वमतस्यापुवेत्वो द्धावनाय । एवमागमाः पुराणानि च अधिकारिभेदेन रुचि- 
भेदेन च स्वस्वविषयं प्रतिपादयन्ति समन्वितान्येव प्राप्येकत्वात्‌ । तदुक्तम्‌- 
रुचीनां वे चित्याद्‌ ऋलजुकुटिलनानापथजुषां 
नृणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामणंव इव । इति । 
अथेदानीं विचायते दर्शनानामाविर्भावः किमथ इति । तत्रेदं बोदन्यम्‌-- 
दशंनानामाविभविो व्यवहाराय अपवर्गाय चेति । तत्र दशेनानामुपयोगोऽपवगं प्राप्तौ 
सुप्रसिद्ध इति न साध्यते । व्यवहारे तु तदुपयोगः प्रसाध्यते । तथाहि-न्यायशाखस्य 
व्यवहारे उपयोग उक्तः पूर्वैः-प्रदीपः सवंविद्यानामुपायः सवंकमेणाम्‌' इति । सवेत्रैव 
हि कमंणि प्रवृत्तिः फलस्य भावित्वादनुमानत एवं । शाब्दे व्यवहारे च प्रवृत्तिः राब्दत 
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उपमानतस्चेति सर्वजनानुभवसिद्धम्‌ । प्रत्यक्षतोऽपि व्यवहारे प्रवृत्तौ न कस्यापि 
विमतिः । एवं प्रत्यक्षानुमानोपमानडब्दरूपप्रमाणचतुष्ट्य प्रतिपादकं न्यायज्ञाखं सवं- 
व्यवहारोपयोगि, एवं वेशेषिकल्ाल्लमपि । एवं न्यायवेशेषिकशाखे लक्षणप्रमाणाभ्यां 
तत्तद्वस्तुप्रसाधिकेषु सवंव्यवहारेषु खोकानामुपक्रुरुतः । परर्बोत्तिरमीमांसि तु वाक्यराख्े 
वाक्याथविचारपरे शाशीये लौकिके च व्यवहारे राजनीव्यादौ अथंशास्त्रे धम॑ंशाखेषु 
च उपकूरुतः । वेदान्तन्ञाख्नन्तु अद्रेतस्य ब्रह्मणः सर्वात्मत्वप्रतिपादनपरं लोके सर्वानथं- 
बीजानां कामक्रोधलोभादीनां निवतंनेन गान्तिप्रसाधनपरम्‌ । तदुक्तं गीतासयु- 
वेदा विनाशिनं नित्यं य एनमजमव्ययम्‌ । 
कथं स पुरषः पाथं कं घातयति हन्ति कम्‌ ॥ इति । 
विहाय कामान्‌ यः सर्वान्‌ पुरसांख्रति निःस्पृहः । 
निमंमो निरहंकारः स शान्तिमधिगच्छति ।। इति । 
दष्ट वेदान्तराखनिष्णातानामपि. जनकादीनां राज्ञां शासनसंबद्धो व्यवहार 
प्रपञ्चः । वशिष्ठस्य च पौ रोहित्यरूपो व्यवहारः । तदुक्तस्‌- 
कृष्णो भोगी द्युकस्त्यागी भूपो जनक राघवो । 
वसिष्ठः कमंकर्ता च पञ्चते ज्ञानिनः स्मृताः ॥ 
साख्ययोगराख्योरपि सिद्धिस्षपादनद्रारा सवंव्यवहा रोपयोगः। सिद्धयश्चाष्टौ 
उक्ताः- 
अणिमा महिमा चेव रुधिमा गरिमा तथा। 
प्राप्तिः प्राकाम्थमीश्चित्वं वशित्वञ्चाष्टसिद्धयः ॥ इति । 
दष्टच्च सिद्धीनां व्यवहारे उपयोगः--अगस्त्यस्य सिद्धिद्रारा आतापिवातापिपरि- 
पाकः, समुद्रपानच्च । कद॑मस्य कामगविमाननिर्माणम्‌ । विश्वामित्रस्य अपूवंः सगः । 
ध्रुवस्य ध्रुवपदप्राप्षिः। इति । एवं बरद्धादिदशंनानामपि व्यवहारे उपयोगः चन्द्र- 
गुप्ताशोकादिराज्यकाले दृष्टः । व्यवहा रानुपयोगे हि राखं समुच्छिद्यत । साम्प्र ; न्याथादि- 
द्दंनवत्‌ । एवं जंनदशंनस्यापि सच्याहिसादिप्रचारद्ा राऽस्त्येव लोकव्यवहारे 
उपयोगः । । 
तथा चेदं पयंवसितमवधीयताम्‌- 
अयमात्मा परश्चासाविति बुद्धिविघुज्यताम्‌ । 
परेः सवंभावेषु श्रद्धया ससुषास्यताम्‌ ॥ १॥ 
अद्रोहः सवभूतेषु कमंणा मनसा गिरा, 
अनुग्रहुह्च  दानञ्च तीलमेतत्प्रसाध्यताम्‌ ॥ २ ॥ 
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त्रिविधं नरकस्येदं द्वारं नाहनमात्मनः। 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रयं च्यजेत्‌ ॥ ३ ॥ 


एतेविमुक्तः कौन्तेय तसोहारेखिभिनरः। 
आचरत्यात्मनः श्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ ४॥ 
त्यज दुजनसंसगं भज साधुसमागमम्‌ । 

कुरु पुण्यमहोरात्रं स्मर नित्यमनित्यताम्‌ ॥ ५॥ 
स्वे क्षयान्ता निचयाः पतनान्ताः समुच्छयाः । 
संयोगा विप्रयोगान्ता मरणान्तञ्च जीवितम्‌ ॥॥ ६ ॥ 
मरणं विन्दुपातेन जीवनं बिन्दुधारणात्‌ । 

इति संचिन्त्य मनसा ब्रह्यचयथं विधीयताम्‌ ।॥ ७ ॥ 
ध्मायन्ते ध्मायमानानां धातूनां हि यथामलाः 
तथेन्द्रियाणां दह्यन्ते दोषाः प्राणस्य निग्रहात्‌ ॥ ८ \ 
सङ्घः सर्वात्मना हियः स चेद्‌ हातुं न शक्यते । 

स सदधि: सह्‌ कतव्य: सतां सद्धो हि भेषजम्‌ ॥ ९ ॥ 
न॒हि ज्ञानेन सदृशं पवित्रमिह विद्यते। 

अतः प्रसिद्धये तस्य सद्गुरः संनिधाप्यतास्‌ ॥ १० ॥ 
गुरु्र॑ह्या गुरुविष्णुगंरः साक्षान्महेश्वरः । 

गुरः साक्षात्परं ब्रह्य तस्मे श्रीगुरवे नसः ॥ ११॥ 
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सामाजिकसमलविषये भारतीयदरानानि 


आचायं पं० पटूाभिरामलास््नी 


विषयस्यास्योपपादनारव श्रोतृणां -- 
शमां सवंशाल्याणि निसितानि मनीषिभिः । 
य एव सवंशास्ज्ञस्तस्य शान्तं मनस्सदा ॥ 
इति वैयासिके वचने मनांसि समाक्रष्टं वाञ्छामि । चिरन्तना नास्तिका वा 
भवन्त्वास्तिका वा ॒दाशंनिकाः समेषामेषां दशनानां शाराणां वा प्रवतंने प्रवचने च 
मुख्यमुहैश्यमिदमेवासीत्‌ यदध्ययनेन श्रवणेन च सामाजिकानां मनसर्यान्तिस्समु- 
देत्विति । भुवि जनिमातस्थुषा मानवन सर्वेण त्रयः पदार्थाः प्राधान्येन भवन्त्यवाप्तव्याः- 
वैराग्यम्‌, धमवुद्धिः मनसद्ान्तिश्च । ` 
यच्छ तं न विरागाध न धर्माय न ज्ञान्तये । 
सुबदढमपि शब्देन काकवाज्ितमेव तत्‌ ॥ 
इति खल्वाह्‌ भगवानु व्यासः । तत्र दशंनेषु पठ्यमानेषु शास्त्रेषु च विचायं- 
माणेषु तत्र तत्र क्रियमाणैः खण्डनमण्डनव्यापारेः नूनं वैराग्यस्य धमंस्य शान्तेर्वावसरो 
नास्तीति ्चटिति प्रतीयते। मिथः कठहाथंमेव मनः प्रसरेत्‌ तस्यापि, यश्च निखिल- 
गाखसिद्धान्ताभिन्ञः । तवर च कि कारणमिति पयंवेक्षणीयं प्रेक्षावता । विरुद्धगुणकारिषु 
भोज्यवस्तुषु भृक्तेषूदरपूरणं नाम भवेदेव, किन्तु तेषां जरणशक्तिरपि समवाप्तव्या, 
अन्यथा शरीरस्य विकृतिरवश्यम्भाविनी । अस्मिन्नथे वेदिकं किञ्चिद्िवक्षामि-- 
सोमयागे सोमरसभक्षणावसरे कश्चन मन्त्रः पठनीयो भवति, यस्य च भक्ा- 
नुवाक इति संज्ञा । अयमनुवाकः-- "भक्षेहि माविश" इत्यारभ्य उपहूतस्योपहूतोऽद 
भक्षयामि" इत्यन्तो वतते । तत्र मन्त्राणां सामर्थ्येन वाक्येन समाख्यया च विनियोगो 
मीमांसकैर द्खीक्रियते । समग्रस्य भक्षानुवाकमन्व्रस्य वाक्येन समाख्यया वा विनियोगे 
भक्षणाङ्खत्वमेव स्वीकत॑व्यम्‌, किन्तु सिद्धान्ते वाक्यसमाख्याभ्यां लिद्धस्य बलवत्त्वेन 
तत्तदर्थे विभज्य विनियोगः स्वीकृतः । तदत्र मन्त्रे भक्षणम्‌, बाहुभ्यां ग्रहणम्‌, चक्षुषा- 
वेक्षणम्‌, सम्यग्जरणम्‌ इत्यादयोऽर्थाः प्रतिपादिताः । तस्मिस्तस्मिन्नथे मन्त्रं विभज्य 
मन्त्रमुच्वायं तत्तत्कार्य कतंव्यमिति स्थितिः । तत्र “हिन्वमे गात्रा हरिवोगणान्मे मा 
वितीतृषः। शिवो मे सप्र्षीन्‌ उपतिष्ठस्व भा मेऽवाडनाभिमतिगाः' इति भाग- 


परिवंबाद--? 
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स्सम्यग्जरणे विनियुज्यते । सम्यग्‌ जीर्णो हि सोमरसो गात्रानि प्रीणयन नाभेरधस्ताच्च 
गच्छेत्‌ । अत्यधिकं सोमरसं प्रपीय मन्त्रस्यास्य पठनेन सम्थग्जरणं भवेद्‌, इति यः 
कश्चन निश्चिनुयात्‌ तहि सोऽतिसारेण विरेचनेन, वमनेन च भ्रियत । सन्दभ॑स्यास्येदं 
तात्प्य॑म्‌, यत्तावदेव भोक्तव्यं यच्च रसरूपेण परिणतं सच्छरीरं पोषयतुं समथ स्यात्‌ । 
ररीरघारणाय खल्वाहारो भवति, न खल्वाहाराय शरीरम्‌ । यथा सस्यग्जरणपयंन्त- 
माहा रोपयोगः शरीरधारणाय कल्पते, तथा मनसो वृद्धितत््वस्य च परिपोषणाय 
दाशंनिकैः कल्पित आहारो नैकविधः। तदस्याप्याहारस्य सम्यग्जरणपयंन्तं सेवन- 
मुचितम्‌ । दारंनिकतत््वरूपाहारस्य सम्यग्जरणं नाम ॒स्वजीवदवस्थायां व्यवहारेण 
सह समायोजनम्‌ । न हिस्यात्सर्वा भूतानि", “न स्तेयात्‌", “न परदारान्‌ गच्छेत्‌", न 
सुरां पिबेत्‌" इत्यादीनिशाखाणि नोपदेशायेव केवलं प्रवृत्तानि, अपि त्वाचरणाय । 
तानीमानि नाचरामः, अपि तुपदिशाम इति चेत्को लाभो जीवनस्य, बोधस्तु आचरणा- 
वसानः खलु भवति । यथाहि भक्षणं सम्यग्जरणावसानम्‌ । 

शश्ुनि चेव श्वपाके च पण्डिताःसमर्दशनः' इति साधूक्तं पाथंसारथिना । अस्या 
गीतेगनिमात्रेण समदशित्वं न नाम सिध्येत्‌ । ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या" इत्येवमुपपादन- 
मात्रेण जगतोमिथ्यात्वं ब्रह्मणश्च सत्यत्वं न खलु सिध्येत्‌ । पदाथंसिद्धिरन्या, तद्प- 
पादनच्चान्यत्‌ । शुन्यं शन्यं, दुःखं दुःखम्‌, स्वलक्षणं स्वलक्षणम्‌, क्षणिकं क्षणिकमिति 
जपमात्रेण न खलु संसारस्य शून्यत्वम्‌, दुःखरूपत्वम्‌, क्षणिकत्वं वा सिध्येत्‌ । वाग्टूकेन 
केनचन सोपपत्तिवाचा साधितमपि सवंमिदं कस्मे प्रयोजनाय कल्पेत । स्वस्ववाग्विलास- 
प्रदशंनाय न खलु सन्दृब्धानि शाश्चाणि मनीषिभिः । तांस्तान्‌ पदार्थानु समनुभूय ते 
निरमासत दशंनानि । 

स्वश्च दारांनिकः स्वस्वप्रतिपाद्यविषयावबोधनाय कण्टकानाकोणं मसृणं 
पन्थानं निर्माय विचरति । मसुणे पथि विचरनु परेविकीयंमाणानु गमनोपरोधकानु 
उपलान्‌ कण्टकांश्च दुरीकुवन्‌ गच्छति । एवं क्षुण्णे पथि परांश्च सामाजिकान्‌ गमयितु- 
मभिरुषति । स्वंद्नप्रवतंकानामियमेव सरणिः । तस्य तस्य दाशनिकस्य मागें 
भिन्नेऽपि मागंत्रये सर्वे समावेशयितुं शक्यन्ते, कामं ते भवन्तु मिथो विरुढसिद्धान्ता- 
वरटम्बिनः । 

समाजे समत्ववृद्धिप्रसारणाय नैरात्स्यदशेनमेव परमं साधनमिति केचन जगृहुः । 
अहंकारमकारयोः प्रहाणं नरात्म्यदशंनस्य मूलम्‌ । 

यतस्ततोवास्तु भयं यद्यहं नाम किञ्चन । 
अहमेव न किञ्चिच्चेत्‌ भयं कस्य भविष्यति ॥ 


परिसंवाद-२ 








३३६ मारतीय चिन्तन की परम्परा में नवीन सम्भावनां 


आत्मग्रहो नाम बलीयान्‌ मोहः, तच्चिवृत्तावात्मीयग्रहोऽपि विरंस्यति । यदाहुमेव 
नास्मि, तदा कि मम ? इत्युपदिदान्तो नैरात्म्यवादं निर्वाणहवारमिति ते प्रसाधयन्ति 
“नास्मि, :नास्ति' इति प्रसाधयतां तेषां प्रतियोग्यनुयोगिनोः अभावस्य चावस्तुत्वमभि- 
परेतम्‌ । संसाराख्ये महति प्रासादेऽनुयोगिनि स्वस्य परेषाञ्च प्रतियोगिनाम्‌ अभावस्य 
चावस्तुत्वे स्वं॑शून्यमिति पयंवस्यति । एतादृशीमवस्थां प्रतिपन्नस्य महात्मनः 
सामाजिकेषु समत्वदष्ः क्वावसरः ? तादृशो महात्मा सामाजिकाश्च शून्याः । समत्व- 
दुष्टिः कुत आगच्छेत्‌ ? व्यवहारदशायां सा दृष्टिस्समानेया, तदेव तदशंनस्य समुपयोगः। 
व्यवहारदशायाञ्च उपदेष्टुः स्वस्य उपदेश्यानां परेषाञ्च सत्यत्वं संवृतिरूपमभिप्रेयते । 
संवृत्तिरब्दस्तु मिथ्यापरपर्यायः । स्वस्य परेषाञ्च मिथ्यासत्यत्वमागतम्‌ । मिथ्यासत्य- 
त्वावच्छिन्नयोरुपदेर्योपदेष्टरौः उपदेद्योपदेशकभावः कथं सिध्यतु ? तेन च सामाजिकेषु 
मसत्वभावना कथमुदेतु ? वचने परं मधुरिमा-अहुमेव नास्मि, {क ममेति" “अहमेव 
न किञ्््चिच्चेत्‌ भयं कस्य भविष्यति' इत्यादौ । मधुरिभ्नः आस्वाद आवद्यकः, तस्य 
च परिपाकोऽपि । तदेदं दशनं सामाजिकसमत्वदष्टौ महदुपकारकं स्यात्‌ । ।पतुष्व- 
सुःयदिरदमश्रूणि जायेरन्‌ तहि सा पितुव्यपदवाच्यास्यादिति यथा । 


रागहेषादीनां भञ्जनाय भवभयत्राणाय सामाजिकेषु समत्वदृष्टिनिक्षेपणाय च 
नेरात्म्यवादः किमिति समाश्रयणीयः ? तदर्थं ब्रह्यात्मेकत्वोपदेश्च एव वरीयान्‌ इत्यन्य- 
हशंनं प्रवृत्तम्‌ । मत्तो यद्यन्यः कश्चन स्यात्‌, तहि तेन सह॒ रागदेषादिः, तस्माच्च भयं 
भवेताम्‌, यन्मदन्यन्नास्ति कस्मान्नु विभेभि, तत एवास्य भयं वीयाय 1 कस्माद्धि 
अभेष्यत्‌, द्वितीया भयं भवति" इत्यादि प्रमाणेन ब्रह्यात्मैकत्वभावनायां परिपाक- 
मापन्नायां रागट्रेषादिः भयाच्च मोचनं पारमाथिकदशायाम्‌ । ब्रह्मात्मेकत्वभावनायाः 
परिपाकः कृच्छेण सम्पादनीयो भवति ¦ तदथं व्यावहारिकदशायां जगतो मिथ्याव्वं 
ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या इत्यादिकतिपयोनिषद्वाक्यानामावृत्तिमात्रैण न किच्चित्पयोजनस्‌ । 
शाब्दबोधे ब्रह्मणस्सत्यत्वं जगतश्च मिथ्यात्वमिति ज्ञानं जातम्‌, न तदवगतम्‌ । अनव- 
गतमेव तदयं छात्रान्‌ सामाजिकांश्च ग्राहुयामः, अवगते च तस्मिन्‌ न छात्रा भवेधुः 
नापि सामाजिकाः । ्गह्यविद्‌ ब्रहैव भवति' इति दरायां प्रपञ्चः क्वास्ताम्‌ ? अतश्च 
व्यवहारदशायां भा मतावलम्बनेन जगतस्सत्यत्वं केनचिदंशेन स्वीकृत्य गन्तव्यं भवति । 
तदा समाजे समत्वदुष्टि प्रसारयितुमस्मिनु मते कियानु भवेदवसरः । साधृक्तं नीटकण्ठ- 
दीक्षितेः- | 

त्यक्तव्यो ममकारः त्यक्तं थदि शक्यते नासौ । 
कतव्यो ममकारः किन्तुं स सर्वत्र कतंव्यः ॥ इति । 


परियं बाद-२ 
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अस्मिन्मते व्यवहारदशायां वर्णाश्रमधमपालने नियते संत्यपि न समाजे वैषम्य- 
बुद्धेः प्रसद्खः । यथाधिकारं स्वं स्वं कमंसमाचरनुं मानवस्सर्वोऽपि सम एव भवति न 
विषमः। अधिकारातिक्रमण एव वेषम्यनुद्धिस्समुदियात्‌ । शलोकवत्रिमाणतः फल- . 
विकेषस्स्यात्‌' इति जेमिनीयन्यायेन विना मर्यादाभङ्खं स्वे कमंणि वतंमानस्सर्वोऽपि 
सम एव भवति । समत्ववृद्धिप्रसाराय मृगपतिपदेऽलकभ्पि समारोपयितुं शक्यते, 
कुरुपतिपदे शूद्रः श्वपाको वा नियोक्तुं शक्यते, किन्त्विदं पयंवेक्षणीयम्‌, कस्तस्य 
परिणाम इति । | | प 
आबद्धक्ृत्रिमसराजटिकांसभित्तिरारोपितो मृगयते: पदवीं यदिष्वा । 
मत्तेभकुम्भतटपाटनलमस्पटस्थं नादं करिष्यति कथं हरिणाधिपस्य ॥ 
भिन्नेषु सत्सु तेषामेकत्वसम्पादनेनैव समाजे समत्वबुद्धिः प्रसेरत्‌ । शृन्यतादश्॑नं 
वा एेकात्म्यदशंनं वा नैतदूपदिरोत्‌, यत्‌ प्रतिलोमविवाहेन, आसुर राक्षसविवाहेन 
मन्दिरेषु शुद्रस्य चण्डालस्य वा पूजकत्वनियोजनेन, रिखायास्सूत्रस्य च छेदनेन लोकेषु 
समत्वबुद्धिभेवेदिति । सम्प्रति कतिनाम न सन्ति भारते विशिखा विविधरिखा वा ? 
किन्तेषु समत्वं परिलक्ष्यते ? विजातीयविवाह्‌ एव समाजे समत्वाधानप्रयोजकं इति 


काममम्बेडकरदशरांनं वा त्रूयात्‌ जगजीवनरामदशंनं वां रामस्वामिनायकस्थं वा । 


चिरन्तनानां यादृशं दर्शनम्‌ न तथा खल्वमीषां दशनम्‌ । समाजे मिथो रोकानां 
समत्वबुध्युत्पत्तये चतुष्पदानां व्यवहारो मानवंरिशक्षणीयः । मर्यादामुल्लङ्घ्य न कोऽपि 
चतुष्पात्‌ यौनसम्बन्धमाचरति । पशवस्तु योनिमाघ्राय तस्या विजातीयत्वे सजाती- 
यत्वेऽप्यनुपयुक्तत्वे, विहाय तं पञुमपसरन्ति । अहहुः परशुभ्योऽपि वयं निक्ृष्टास्स्मः, 
समत्वबुध्याधानाय विजातीययोनिसम्बन्धं बलात्कारयामः, पुरस्कारप्रदानेन च तानु 
प्रोत्साहयामः। एवं करणेन कः परिणाम इति न विभावयामः । किमेवमुत्पन्नानाम- 
पत्यानां मिथो व्यवहारे वैषम्यं न विलोकयामः ? तत्रापि रागद्रेषादयः किं न भवति ? 
समानजातीया एव भवन्तु कि तेषु मिथस्समत्वदुष्टिरनुभूयते ? समत्वदृष्टिस्तु भावना- 
वलजा भवति । तत्न नेमे वर्णाधमधर्माः प्रतिबन्धमाचरेयुः । तादृशीं भावनाञ्चोप- 
दिश्ञन्ति ददांनानि 1 नेरात्म्यदशंनमपि रागद्रेषादयुत्सादनायेव प्राधान्येन प्रवृत्तम्‌, न तु 
जात्यादीनामप्युत्सादनायेत्येष्टव्यम्‌ । ब्रहमात्मेक्यदशंनकायंमपि तदेव, किन्तु वर्णाश्रम- 
धमंपरिपालनपुरस्सरं रागद्वेषाययुत्सादनद्रारा समत्वदृष्िमाधातु प्रवृत्तम्‌ । 

अपराणि च दशनानि नानात्मप्रतिपादकानि-द्वितीयसत्त्वेऽपि नियन्तुः परमे- 
वरस्य तृतीयस्य सत्त्वात्‌, तत्पारतन्त्यस्येव सर्वेषां निरुपाधिकस्य सोपाधिकस्य वां 
समुपदिषटत्वात्‌, सर्वात्मनां समानाका रत्वेन वेषम्याभावात्‌, वेषम्यहेतुनां सत्वेऽपि तेषा- 
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३३८ भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावना 


मौपाधिकत्वात्‌, रागद्रेषानवकारा इत्युपदिशन्ति सन्ति नियन्त्रपक्षया द्वितीयस्य 
स्वतन्त्रस्याभावात्‌ नैव भयस्यावकाल इति प्रतिपादयन्ति । अस्मिन्नपि मते वर्णाध्म- 
घमंपरिपालनं नाम मुख्यः प्रणवः । यावान्‌ वर्णाशरमधर्माणामुच्छेदः प्रब्रद्स्स्यात्‌ 
तावानेव रागद्रेषादिः प्रधूमितो वेषभ्यप्रयोजकः स्यादिति प्रत्यक्षमीक्षामहे । वेदानां 
रामायणस्य रामचरितमानसस्य मन्वादिस्मृतेरन्येषाञ्च ग्रन्थजातानि मृत्तिकातेल- 
संयोगेन दह्यन्ताम्‌, वेषम्यपिराचिका तु मुक्तकेशा नृत्येदेव । समाजकल्याणानामेव 
चिरन्तनेर्नैकविधानि दरानानि प्रणीतानि, देशगौरवसंरक्नकाणीमानि, बुद्धिशक्तेः 
प्रवद्धकानि, चिन्तनाशक्तिविवद्धंकानि, देशभक्तिप्ररोचकानि, स्वस्वमर्यादानुल्छंघनेन 
नित्यनेमित्तिककमंणां नियमेनानुष्ठातुभ्यः श्रयःप्रेयःप्रदानि । भारतीयदशंनानि पृरूषा- 
भिकषितावाप्तये यं यं पन्थानं परिकल्प्य तत्र गन्तुं प्रचोदयन्ति, तत्रेतिकरतंव्यता- 
पूरकाणि स्मृतिनिबन्धेतिहासपुराणादनत्पानि ग्रन्थजातानि । हैयङ्गवीनं सवंस्मा एव 
रोचेत, किन्तु तदवाप्तये उच्चावचानि कार्याणि कतंव्यानि भवन्ति । तदिदं ज्ञातव्यं 
मानवेन । गां दुग्धा पयः सम्यक्सन्तप्य किञ्चिदाप्रीक्रित्य दघ्नातञ्चं पिधाय परेद्यु- 
स्सम्पन्नं दधि मन्थानेन मथित्वा नवनीतं निष्कास्य, तत्सेवनीयमिति भवतीतिकतव्यता । 
विनेतिकतंव्यतया न खलु फलसिद्धिस्साधनेन विलोक्यते । इति कतंव्यताः परित्यज्य 
केवलं दरानेरूपदिष्टं साधनं फलं कथमुत्पादयेत्‌ ? येषां मते फक साध्यं भवति तैः 
साधनमितिकतंव्यता च नूनमपेक्षयेते । येषां वा मते फलं स्वतस्सिद्धं न साध्यम्‌, तैः 
तत्प्रतिबन्धकनिवृत्तये साधनेतिकतंव्यता अपेक्षयन्त एव । शुन्यं शून्यमिति भावना- 
बोधकं शुन्यतादशंनं कामं महाफलाय स्यात्‌, एकमात्मानं परतत्त्वं विभाव्य समानां 
दशनं नूनं महाफलं नानात्मसु सत्स्वपि ईधरपारतन्त्यविभावनमवस्यं महाफलं स्यात्‌, 
किन्तु सवेत्रेतिकतंव्यताया नान्तरीयकतेत्यत्र न कश्चन संरायलेराः । इतिकतंव्यतैव 
भारतीया संस्कृतिः । स्वयं शौचारविहीनः मद्यपः, चौय रतः, वञ्चनापरः, पिदुनख, 
अपि च शून्यं शृन्थमिति विभावनं श्रेयस्करमिति । 

सदा जपपरे हस्तः मध्ये मध्येऽक्षिमीलनम्‌ । 

सर्वं ब्रह्मोतिवादकश्च सदः प्रत्ययकारणम्‌ ॥ 
इति रीत्या ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या" इत्यात्मैकत्वानुसन्धानं शान्तिप्रदम्‌, इत्युप- 
दिशोत्‌, तदा वक्तारः कि न वदेयुः ? कथं वास्य वचसि श्रद्धधीरन्‌ ? श्रद्धधाना अपि 
अशुच्यनाचारादिभ्यः कथं निवर्तेरन्‌ ? उपदेष्टा नूनमेव नोपदिशेत्‌-यद्‌ अशुच्यनाचा- 
रेण वतितव्यम्‌, मद्यसेवनं कतंन्यम्‌, चौयंमनुष्ठेयमित्यादि, किन्तूपदेष्ट्वंतंनं निशास्य 
स्वयमपि उपदेश्यस्तथा यदि वतंत तदा नाधिकार उपदेष्टुः--यदेवमात्मानमनुवतं- 
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स्षामाजिकसमत्वविषये मारतीयदशंनानि ` ` ३३९ 


मानान्‌ दुष्कमंभ्यो निवतंयितुम्‌ । अतस्स्वराभिक्षितावाप्तये . शाष्कृद्धर्या या इति- 
कृतव्यता उपदिष्टास्ताः सर्वैरेवाचरणीयाः । तदेव शून्यस्य वा . एेकात्म्यस्य वा ईशर 
पारतन्त्यस्य वा विभावनं समाजे समत्वदृष्याधायकं स्यात्‌ । 


अत्र च मीमांसकानां सरणिरत्यत्तमेति मे प्रतिभाति । मीमांसा हि विना 
पक्षपातेन परीक्षणव्यापारवती । सत्यामपि करणस्य फलजनकत्वराक्ती सेतिकतव्यता- 
मपेक्षेतेव । न ह्येतेनेतिकतव्यता करणगतशक्त्यपघातिनी परिगण्यते, नापि करणगत- 
साधकतमत्वापकर्षाधायिका । साधूक्तं भटुपादेः- 


यत्साधकमत्वेन कस्यचित्किञ्िदुच्यते । 

तस्यानूग्रहापेक्षा न स्वशक्तिविघातिनी ॥ 

न हि तत्कारणं लोके वेदे वा किच्िदौरितम्‌ । 

इतिकतंव्यतासाध्ये यस्य नानुग्रहेऽचिता ॥ इति । 
मीमांसायाखञ्च न्यायनिबन्धनरूपम्‌ । . 

मोमांसासंज्ञकस्तकस्सर्वो वेदसमुडूवः। 

सोऽतो वेदो समापराप्रकाष्ठादिलवणात्मवत्‌ ॥ 
पूजितविचारवचनो हि मीमांसाशब्दः। अयुक्तप्रतिषेधेन . युक्ताभ्यतुज्ञानं 


तकौ: । प्रमाणेतिकतंव्यतात्वेन च प्रमाणमेदादभेद उक्तः। सोऽतो वैद इति तात्पयं- 


टीकावचनेभ्यः कियानभिनिवेशोऽस्मिनु शास्त्रे श्रीवाचस्यतिमिश्राणामिति नाप्रवयक्ष- 
मिदं समेषाम्‌ । “इतिकतंव्यताभागं मीमांसा पूरयिष्यति" इति वचनात्‌ सवंदशंनेति- 
कतंव्यतापूरकत्वमस्य शाख्स्यावगम्यते । यदाहि समग्रस्य संस्कृतवाङ्मयस्य वेदमूल- 


.कत्वमभिमतं भदुपादानां तदा तैस्तैरशाखैः प्रतिपिपादयिषितानामर्थानाम्‌ इतिः 
केतंन्यतापू्‌रकत्वे मीमांसाशाख्स्य कस्सन्देहः । सकरस्य संस्कृतवाङ्मयस्य वेदमूलकत्व 


प्रसाधनप्रसद्धे भटपादाः लिखन्ति-- .. 


शयाश्चे ताः प्रधानपुरषेश्वरपरमाणुक्ारणादिप्रक्रियाः सुष्टिभ्र्यादिरूपेण प्रतीता- 
स्ताः सर्वा मन्त्रोथंवादज्ञानादेव दुष्यमानसुक्ष्मस्थूलद्रव्यप्रकृतिविकारभाव दशनेन च 
द्रष्टव्याः । प्रयोजनच्न स्वगंयागादयुत्पाद्योत्पादकविभागक्ञानं सगप्रल्योपवणंनमपि 
देवपुरुषकारग्रभावप्रविभागदजनार्थम्‌-सर्वंत्र॒ हि तदृबलेन प्रव॑ते तदुपरमे 
चोपरमतीति। विज्ञानमात्रक्षणभङ्खनैरात्म्यादिवादानांमप्युपनिषद्थंवादप्रभवत्वं 


 विषयेष्वात्यन्तिकं रागं निवतंयितुमित्युपपन्नं स्वेषां प्रामाण्यम्‌ \ सर्वत्र च यत्न 
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कालान्तरफलत्वादिदानीमनुभवासभ्मवस्तत्र श्रुतिमुलता । सान्दु्टिकफले तु बुध्चिक- 
विद्याद पुरुषान्तरे व्यवहारद्श्नादेव प्रामाण्यमिति विवेकसिद्धि इति । 
अनेन सन्दर्भेणेदं निश्चेतुं राक्यते--यद्‌ भटुपादाः सर्वेषु दशनेषु समत्वबुद्धि 

तिक्षिपन्तः जगत्तत्वपरिङशीलनपरिपक्वमतिवेभवान्‌ विरुद्धसिद्धान्तावटस्विनस्सर्वानिव 
ददांनप्रवतंकधुरल्धरान्‌ एकीकृत्य निनीषन्तीति प्रकृतमनुसरामः । नैकविघास्विति- 
कतंव्यतासु विचारोऽप्यन्तभंतः। स च प्राचीनग्रन्थपरामशंमुखेनैव कतंव्यः । केवल- 
मुपदेशेन तद्व्याख्यानेन वा नाथंस्साधयिवुं शक्यः । तदिदमुक्तं वाक्यपदीये-- 

प्रजाविवेकं लभते विभिन्नागसदशनेः । 

किया शक्यमुतरेतं स्वयत्नमनुधावता ॥ 

तत्तदुत्परश्षमाणानां पुराणेरागर्मोवना । 

अनुपासितवुद्धानां विद्या नाति प्रसीदति ॥ इति । 


विचारस्येतिकलतंव्यतात्वे स्वीकृते तत्र विचारात्मकं मीमांसाराखं कनिष्ठिका- 
मूलपातमनुभवति । विचारस्तु न खण्डनमण्डनरूपः अपितु समन्वयात्मिकया दृष्स्या 
परिशीलनम्‌, तदिदं मीमांसकंरवरम्बितम्‌ । स्मृतिप्रामाण्यव्यवस्थाप्रसद्धे दृष्टार्थानां 
कमणां दुष्टाथत्वादेव प्रामाण्यम्‌, अद्ष्टार्थानाञ्च वेदमूरकत्वेन, इत्यभ्युपगच्छतां भाष्य- 
काराणां श्वीज्ञबरस्वामिनां मतपरिशीलनावसरे भहूषादा अमिप्रयन्ति-यदृष्टाथंकमंसु 
नियमविधित्वाङ्खीकारेण तेषामप्यदृष्टाथत्वं वेदमुलकत्वच्रेति । यथा शगुरुरनुगन्तव्योऽ- 
भिवादयितव्यह्च, वृद्धवयाः प्रत्युत्थेयः, सम्मन्तव्यहच' इत्थादयस्सन्ति स्मृतयः \ गुरो- 
रनुगमनम्‌ गुरावागते प्रव्युव्थानम्‌, चरणस्पशंः, गुरावृपविष्टे तदनुज्ञयोपवेशनमन्तेवासि- 
नाम्‌, उत्थिते गरावुत्थानम्‌, इत्यादीनर्थानु उपदिशन्तीमास्स्मृतयः । एतान्‌ नियमानु 
यथायथं परिपाख्यतोऽन्तेवासिनः गुरुः प्रीतस्सम्यगध्यापयिष्यति म्रन्थग्रन्थिभेदिनश्च 
न्याया परिवस्यति इत्यस्ति दृष्टं प्रयोजनम्‌ । तेनेवेताद्श्याः स्मृतेः प्रामाण्यमिति 
भाष्यकाराणामाशये स्थिते, अदृष्टाथत्वमप्यस्याः स्वीकतंव्यमिति । 


धमं प्रति यतोऽत्रेदं प्रामाण्यं प्रस्तुतं स्मृतेः । 
तस्मात्करष्यादिवत्तेषामुषन्यासो न युज्यते ॥ इति । 


सूत्रकारोऽपि जेमिनिः षष्ठद्वितीयपादे दशमाधिकरणे “आचाराद्‌ गृह्यमानेषु 
तथा स्यात्‌ पुरुषाथंत्वात्‌' इति सूत्रयनु यावन्ति निमित्तानि तावन्ति नैमित्तिकान्या- 


वर्तनीयानि, अर्थादागत आगते निमित्ते तान्यनुगमनप्रव्युत्थानादीन्यनुष्ठेयानीव्युप- ` 


दिदाति । अनेनेदं सिद्धयति यन्नैमित्तिकानामकरणे प्रत्यवायः, करणे च फलाभावः, तस्य 


परिसंवाद-२ 


# 1 








सामाजिकसमत्वविषये भारतीयदशंनानि ३४१ 


चादुष्टे पय॑वसानमिति । अयमत्र निगंलितोऽथंः--दृष्टफलकेष्वपि कमसु नियमविध्या- 

श्रयणेनादृष्टाथंत्वमपि स्वीकृत्य धमंबुद्धया तेषामाचरणम्‌ । तथा च सामाजिकेषु समत्व- 

दु्टिरपि अयन्तु परमो धर्मो यद्योगेनात्मदशंनम्‌' इत्यादिस्मृतिवचनेन मीमांसकानां 

धर्माय भवति । “आत्मदरंनम्‌" इत्यस्य आत्मवह्दांनम्‌, आत्मनो दशंनम्‌ इत्यथंदये 

स्वीकृते पूर्वोत्तिरमीमांसादरंनयोस्समन्वयः प्रसिद्धयति । आत्मनो भेदे वा अभेदे वा 

समत्वदृषटेधंमंत्वेन परिग्रहः । धमंश्च यथाधिकारं यथामर्यादच्चाचरणीय इति शाख- 

सम्मतः पन्थाः । दशंनेषु दरंनानां सिद्धान्तेषु तत्प्रकारेषु च भिन्चेष्वपि दशंनानां 

सामाजिकसमत्त्वविषयकदुष्टेः नारदकृतच्येष्ठालक्ष्मीविवादनिणंयन्यायेनेकरूप्यमेव । पार- 
माथिकदशायां या समत्वद्टिनं सा व्यावहारिकी भवितुमर्हति, व्यावहारिकदशायां 

यादृशी शास्त्रसम्मता समत्वद्ष्टिः सा पारमा्थिक्यास्समत्वद्टेनं बाधिका । आधिक- ५ 
समत्वविषये भारतीयदशंनानि तामेव समतानीतिमङ्खीकू्व॑न्ति या च धमम॑संवक्िताथं- 
 कामप्रधाना 1 तदेव भारतस्य भारतत्वं प्रसिद्धयेदिति विभावयामः । 








` परिसरे 





व्यावहारिकं परमाधथिकरष्ट्या समता विषमता च 


| आचायं श्रीविश्वनाथज्ञास्नी दातारः 
विष्वं . द्पंणदृ्यंमाननगरीतुल्यं निजान्त्गतम्‌ । 
` पदयन्नोत्मनि मायया बहिरिवोदुभुतं यथा निद्रया ॥ 
. ` यः साक्षात्‌ कुस्ते प्रबोधसमये स्वात्मानमेवाद्रयम्‌ । 
। त॑स्मे श्रीगुरमुतंये नम इदं श्रीदक्षिणाभुतंये ॥ 
शाखेषृ स्वरं. स्वं विषयमधिकृत्य दिदक्षवः चक्षर्व्यापारं नियुञ्जत इत्युक्तम्‌ :- 
. . चारः पदयन्ति राजानः शारः पश्यन्ति पण्डिताः 
गावः पद्यन्ति ध्नाणेन चक्षुरभ्यामितरे जनाः ॥ 
एतेषु पण्डिताः अपि येन चक्षुषा अन्तःस्थितं चक्ुरभ्यामयोग्यं तत्त्वं परयन्ति, तच्चक्षु 
राखं भारतीयैः दरंनत्वेन समभिधीयते । तदिदं समभिधानं विरुद्धत्वादौपचारिकं 
भाति चक्षुरभ्यामयोग्यस्य शाखन्यापारसमुदायेनापि ताभ्यां पर्यामीत्यनुग्यवसायस्य 
अशक्योत्पादात्‌ । तथापि शाखाभ्यासेनोदुबुद्धसंस्काराभावे चक्षरभ्यामयोग्यं भवत्या- 
वरणसत्वात्‌ इत्येवं परिष्कृते शाख्ेषु दशंनव्यवहूतिर्नोपचारिकी इति स्थितिः । 
तच्च दशंनयोग्यं शाख्मन्तरा सूक्ष्मं किं तदिति प्ररनस्य समाहितिः वस्तुमात्र 
उत्तमपुरुषत्वदरंनेन सम्भवति । उक्तं पुरुषत्वं अहन्त्वस्य सवत्र प्रत्यभिज्ञाने सति 
सम्भवति । तच्चात्मस्वहूपान्नातिरिक्तं भवति । तदिदमात्मत्वप्रकारकं अनेकविरोष्यकं 
दशनं समदंशंनमु । ईदुग्दशंनविषया सवंसाधारणी समता घटसाधोरण्येन स्थिता घटतेव 
वतंमाना दुषटिपिथं गता सती द्रष्टुमंद्घलाय भवति । तत्रापि नीतिविदां सवंखोक- 
नमस्कृतं राजपदमारुह्य स्थितानां कृते तु नितरां युखायेवेति नीतिविदां सिद्धान्तः । 
सेयं समता द्विविधा भवति । एका पारर्माथकी, अपरा सामाजिकी । प्रथमसमतायां 
मुक्त्यवस्था यत्र तत्रैव क्रियाकारकयोरन्तरारे अन्वये चिकीर्षिते स॒ एव न सम्भवति 
क्रियायाविल्यनात्‌ सर्वेषां कारकाणां कपत्वादिभेदेन व्यवहारविल्यनाच्चः। तथा- 
चोक्तं गीतायाम्‌- 
ब्रह्मापंणं ब्रह्महविरित्यादि । स्पष्टीकृतञ्चैतत्‌ रामायणेऽपि- 
रामो न गच्छति न तिष्ठति नानुशोचत्थाकांशते त्यजति नो न करोति किञ्चित्‌ । 
आनन्दमूतिरचलः परिणामहीनो ` मायागुणाननुगतो हि तया. विभाति ॥ 
अ० वा° 


कि = 
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न -वह्द्सि्ादे + + प्व 





व्यावहारिकं परमा्थिकदृष्ट्या समता विषमता च ३४३ 


न्यायरत्नावल्यामपि--दृदयाधिकरणक्षणे वृदयाधिकरणक्षणयपुरवत्वानधिकरणत्वं 


दुरयोच्छेदः । तच्वप्रमाक्षणो यो यो भवति स॒ तत्वज्ञान तत्मयुक्तदृश्यकांरू्वत्वा- 


भाववान्‌ तत्त्वप्रमोत्यत्तिद्ितीयक्नषणः ताद्शाभाववानिति च व्याप्तेः इति । | 

| एतदवस्थाया आत्मा भाति किन्तु आत्मत्वं न प्रकारः । घटपटादिषपदार्थानां 
सर्वंथा तत्त्वेन अभानात्‌ । सामाजिकी पूर्वोक्ता द्वितीया समता तु मुक्तैः प्राग्भाविनी 
अस्ति, तत्र अहम्‌-जगत्‌'-इत्याकारकम्‌, अहंविरशोष्यकं तादार॑म्येन जगंत््मरकारकं कि वा 
"जगत्‌ अहम्‌" ` इत्याकारकम्‌, जगदुविरोष्यकं तादेात्म्येनाहुं प्रकारकं ज्ञानं' भवति । 
उभयोरप्यनयोज्ञ नयोः अहुन्त्वं जगति प्रतिभातं भवति । अहन्त्वेस्य भानंमन्तरा नं 
कथञ्चन भारतीयराजनीतिः प्रतिष्टापिं न सम्भवितुमहंति इति पर्योलिच्य नीतिसारर्त 
नृपतिपंवाय शमाय च क्षम इति एकमेव साधनमुक्तम्‌ । | लि 
सुनिपुणमुपसेव्यं सद्गुरुं श्ुचिरनुव॒त्तिपरो विभूतये।  , `. ~ 

भवति हि विनयोपसंहितो नुपतिपदाय शमाय च क्षमः ॥ इति ॥ 
अहन्त्वस्य भाने सामाजिको समता कथं भवति इत्यंशोऽथ प्रस्तूयते । .तथाहि~ 


कीदुग्विधायामपि नीतौ प्रतिष्ठापयितुमीहितायां युष्मदस्मद्गोचर एष. प्रत्ययः यावत्‌- 


प्यन्तमस्ति तावत्पयंन्तं रागद्रेषाभिमानमदान्धताया आवरणं नियतं भवति । एवं 
स्थिते सामाजिकः सवंविधोऽपि व्यवहारः मक्रीपूर्णो न भवितुमंहति इति हि 
शाखविदां मतम्‌, अजितेन्द्रियताया अविनयस्य वा विरोषतया प्रसरणात्‌ भेदभावे 
तन्निवारणासम्भवाच्च । अत्राऽ्यं प्रश्नः पूवं राजानः शासनधराः .स्वप्रभावात्‌ सामा- 
जिकीं यादृशीं व्यवस्थां विदधुः तत्र॒ शासनस्य प्राबल्यात्‌ सामाजिकं विषमतां 
उन्धावयामासुः, ततप्रभावेन अभिभूताः समताविचारकाः परतन्त्राः विद्वांसः न सामा- 
जिकीं समतां संस्थापयितुं प्राभवनु इति । तन्न । ये च राजानः शासनं लोकस्य समद्धि- 
हेतुं चक्रः, ते तु सवंत्रेव वसुधेव कुटुम्बकम्‌, स्वदेशो भुवनत्रयम्‌, इत्येवं भावमायत्ती 
कृत्येव न्यायान्यायविवेचने समर्था वभूवुः । तदाहुः- 
अयं निजः परो वेति गणना लघुचेतसाम्‌ । 
उदारचरितानां तु वसुधैव कुटुम्बकम्‌ ॥ इति । 
एवंभूतं समत्वं गीतायामपि उक्त- 
विद्याविनयसम्पन्ने ब्राहयणे गवि हस्तिनि । ५५ 
` शुनि चैव इवपाके च पण्डिताः समदर्शिनः ॥ इति। ` 
तदिदं समदशंनं केन करतुं शक्यम इत्यपि तत्रैव उक्तम्‌- ध, 
न प्रहृष्येत्‌ प्रियं राप्य नोषठिजेत्‌ प्राप्य चाप्रियम्‌ \ इति 1 ` ` “* 


ब: 9. 
#1 # 


। 
| 








३४४. मारतीय चिन्तम की परम्परा में नवीन सम्भावनाएं 


. यत्र तु सत्यपि एवं अगत्या राजसच्चालनस्य सुचारत्वसम्पत्तये अपराधिनं प्रति 
दण्डध्रणयनम्‌, अगतिकत्वे उपदेशकानां उपदेशानुसारेण राजानो विदधति स्म, तत्रापि 


ते गुरूपदेशपारतंन्यमेव अनुबभूवुः, न तु स्वातन्त्र्यम्‌ । भारविरपि- 
वसुनि वाञ्छन्नवज्ञो न मन्युना स्वधमं इत्येव निवृत्तकारणः 
` . . गुरूपदिष्टेन रिपो सुतेऽपि वा निहन्ति दण्डेन स धमंविप्कवम्‌ ॥ इति । 
तत्रं न कथञ्चनापि पक्षपातं सञ्चिकीषिति स्म इति अन्यदेतत्‌ । 
एवंविधमहत्त्वं सामाजिकसमतावहुं राजसु, ददंनविद्धिः गुरुभिरेव साधितम्‌ । 
ते च गुरवः राजतन्त्रा अपि रिष्यहिताधानाथंदशंका उपदेष्टारो न तथाविधराजानां 
सुहृद एव, किन्तु गुरवः सन्तः तेषां राज्ञां प्रतोदकाः अपि बभूवुः । न वा राजापि तानु 
अतिरिच्य कदापि समवतंत । यद्यपि राजदासनं एव स्वतन्त्रं निर्णायक इत्युच्यते- 
धर्म॑श्च व्यवहारश्च चरितं राजशासनम्‌" इत्यादिना ग्रन्थेन । तथापि 
संदिग्धेषु व्यवहारेषु नियामकानां धम॑व्यवहारचरितानां अलाभे राजशासनं नियामक- 
त्वेन स्वीकृतम्‌ । अन्यत्र तु राजभिः गुरूपदेशपारतन्त्यमेव तेषाम्‌ अभिमतं बभूव । यश्च 
राजा शिष्यहिताधानाथंदशंकान्‌ गुरून अतिरिच्य जाडयात्‌ स्वातन्त्याभिमानेन 
प्रावर्तत - विदुषश्च पारतन्त्रयत्वेन अवमानयत्‌, सोऽपि अचिरात्‌ भ्रष्टोऽभूत्‌ । 
ˆ अथ उपयुक्तंषु अन्यदरानेषु भारतीयदशंनं कथं उपयुक्तं इति उच्यते- 
अहन्त्वेन प्रतिभातं समत्वं आध्यात्मिकं इदत्वयुष्मत्वतत्त्वा्ि भानात्‌, व्यवहारकाङे 


` प्रतिबध्यं आस्ते । अप्रामाण्यज्ञानास्कन्दितं च, तन्नि रासाय भारतीयद््यंनानि संवृत्तानि। 


शरीरातिरिक्तस्य आत्मस्वरूपस्य बोधस्य आनन्दात्मकस्य सवंस्मिनु पदाथमातरे 
सूत्रात्मना स्थितस्य “बहुस्यां प्रजायेय" इति श्रुतिमात्रवे्यस्य अहंत्वस्य अप्रामाण्यादि- 
विविधरांकानिरासपूवंकं परत्यक्षानुमानप्रमाणमात्रपरतन््रणं विज्ञाचेन साधयितुं 
अशक्यत्वम्‌ । | 

एवंविधां अहन्त्वसमतां परित्यज्य समानो धमः समता इति व्युत्पत्ति आसाद्य, 
प्रत्यक्षायमाणमानवत्वादयः इदंतया तत्तया वा भासमानाः विशिष्टाः धर्माः आहारः 
निद्राभयमेथूनादिकमंणां व्यापाराणां एवंविधानां म्राम्यधर्माणां वा समन्वयमात्र 
पर्याप्ता न समाजस्य समृद्धये सहायाः भवन्ति । तथाचोक्तं कौटिल्येन- 

“ग्राभ्यधमष्वेनमवसुजेयुः सुखोपरुद्धा हि पुत्राः पितर नाभिद्रुह्यन्ति जीवन्‌मरणं 
एतत्‌ इति कौटिल्यः अविनीतकुमारं हि राजकुलम्‌ अभियुक्तमात्रं भज्येत्‌ \'” इति । 

अत्रेदं अवधेयम्‌, अहन्त्वेन प्रतिभातया मानवोचितसमतया त्रिवगंसमृद्धये अभि- 

मतयापि समाजसमृद्धये आत्मसम्पद्गुणानु रोधेन विभज्य समाजे स्थिताविषमतापि .दशंनेषु 
काम्यते, अन्यथा अतुल्येन सहासक्ताः तुल्यमानानिराकृताश्च गुणिनः समाजाद्‌ विभज्य 


प्ररित्राद-र 


व्यावहारिक परमाथिंकटृष्टया समता विषमता च ३४५ ` 


भेदस्थिति प्राप्ताः सामाजिकी समता स्थितेविघटने कारणान्येव सम्भवन्ति । इदं गण- 
विभाजनम्‌लम्‌ असमानत्वम्‌, बौद्धिकादिमेदेन विभक्तं तत्‌-तत्‌-कायंसाधनेष्‌ उपादित्सिंतं 


` सत्‌ अहंभावापन्नसमाजस्य समृद्धये सम्भवति । फररसादिलाभेन सवस्य समाजस्य 


पोषणात्‌ । 

यत्त॒ भारतीयदरोनेषु समतामधिकृत्य उच्यते- चत्वारि भूतान्येव इति 
चार्वाकाः । चक्षुरादीनि प्रत्येकमपरे, मिकितानि इति अन्ये, मन इत्येके, प्राण इत्यपरे, 
क्षणिक विज्ञानमिति सुगताः; शून्यम्‌ इति माध्यमिकाः, देहेन्दरियातिरिक्तदेहपरिमाणे 
इति दिगम्बराः, कर्ता भोक्ता जडः विभुः इति वेशेषिकताकिकाः, जडो बोधात्मकः 
इति भाटराः, मुक्तौ केवरं बोधात्मकः इति साख्याःपातञ्ञखाः, अविद्या कतुत्वादिभाक्‌ 
परमा्थंतः निधेमंकः परमानन्दबोध इति ओपनिषदाः, इति । सातु पारमार्थिकीं समतां 
मत्वा उक्ता सेऽयं अध्यात्ममधिक्ृत्य भारतीयदरोनेषु पारमाथिकी समता निरूपिता । ` 

व्यावहारिकी सामाजिकी समता तु अहन्त्वेन भावविषया प्रत्यभिन्ञादशंनोक्ता, 
सर्वेषु अनुस्यूता सा चैवंविधा समता विरोधिभेदभावभावनाशुन्यां चित्रदश॑नादौ सिद्धां 
आयुरवेदीयं चिकित्साविशेषानुगता उपासिकंरनुमता व्यावहारिकी वतंते। अनयोः 
उभयोः समतयोः फलं त्रिवगंसमृद्धिः तथाहि-तत्राहन्त्वस्य सर्व॑त्रभवि पक्षपातराहित्यं 


परकीयसुखदुःखसम्वेदनम्‌ अविकरृतिमत्वम्‌ अप्रतारणत्वं न्यायान्यायविवेचनादि च ` 


सम्भवति । तथाविध अहन्त्वभानं कामयमानानां संसारत्यागेन सुखं अत्मरतौ एव तुष्टिः 
इत्यादिविषयानां व्यावहारिकत्वप्रदशंनाय उदाहूतिरूपेण आध्यात्मिकसमताभान- 
रीरापि महायो गिनोपक्ष्यन्ते इति, उभयोः अपि समतयोः त्रिवगंसमृद्धिः भवति । 


 उभयसाधनच्च सामाजिकेषु उल्छसिता उत्साहुप्रतिबद्धा सात्विकता व्यसनित्वानापादिनी 
-मन्यते नीतिविद्धिः । सत्यप्येवं भारतीयदशंनेषु पाथंक्येन कर्माणि स्थिरतया विभज्य 


क्म॑वादः चिन्तितः, तत्र कारणम्‌, इदमेव यत्‌ अहन्त्वेन भानेऽपि जीवे परिमितप्रमात॒ता- 
दशाया अपि अपरिह्रणीयत्वात्‌ स्व स्व जीविकां प्रवृत्तेषु यदा एकमेवाथंमधिकरत्य 
सामाजिकाः प्रवतंन्ते, तदा एकार्थाभिनिवेरित्वप्रयुक्तो विरोधः तेषु समुदेति, तत्‌ 
प्ररामनाय गुणसम्पत्ति अनुरुदढव विषमतया कमंवादोऽपि भारतीयैः चिन्तितः । अत 

तत्तत्दरंनेषु सामाजिकी विषमतापि विभक्ता निरूपिता वतते । 
अत्र भारतीयकमंवादसिद्धान्ते सामाजिकसमताविषये प्रधानः अत्राभ्यं प्ररनः- 
कमंवादे भारतीये; तदुत्पन्नस्य कुलीनस्य कृते विभिन्नधर्माधिकाराभिधानानु मानव- 
समाजे विषमतायाः प्रसारात्‌ समाजे विभेदः अपरिहुरणीय आपद्येत, तन्न, कमंवादे 
समतामधिक्रृत्य येन केनापि यत्‌ किञ्चिदपि ` इष्टं तत्‌ कतंव्यं इति स्वीकारे गुणवताऽपि 
शासनपदं अधिष्ठाय शास्येत, इष्टापत्तौ तत्‌ असम्भवि । अतः तद्‌ तद्‌ पदाधिष्ठाने 
| परिसंबाद-२ 

२४ 








३४६ । भारतीय चिन्तन की परम्परा मे नवीन सम्भावनां 


गुणवत्वनियामकं वक्तव्यं भवति । गुणवत्सु अनेकेषु उपस्थितेषु विनिगमनाविरह पुनरपि 
नीतिकार्यानुशासने एकार्थाभिनिवेरित्वं आपद्येत । अतः शास्त्रेषु कुलीनत्वं विनिगमकं 
मन्यते । कुलीनेष्वपि द्वित्रेषु उपस्थितेष॒ सत्सु राज्याधिकारे ज्येष्ठत्वं नियामकं भवति । 
उक्तं च इदं सानसरामायणे- 

विभमलबंश यह अनुचित एक्‌ । 

बेधु - बिहाह बडहि अभिषेक्‌ ॥ | 
गुण्यगुणिसाधारण्येन तु मानवसमाजे समानधर्ममादाय नीतौ आहारन्याय-दान-पर- 
रक्षणप्रभृतितत्त्वानि समान्येव निरूपितानि सन्ति शास्त्रेषु । अतः समाजे व्यवस्था- 
मनुरुढय गुणानुरोधेन बौद्धिक सामाजिका्थिकभेदेन असमता गुणभूता न समताम॑नु- 
रुद्धय विरोपयितुमर्हा, एकार्थाभिनिवेशित्वदोषस्यापरिहतुं तदेव राक्यत्वात्‌ । प्रतिभान- 
विषया सर्वेस्मिनु समाजे . अनूस्यता अहन्ताऽपि न कथमपि विषमतया उपेक्षणीथतां 
अहंति । अत्रेदं अवधेयम्‌, विभिन्नेषु भारतीयदशंनेषु समतायाः स्वरूपं पृथक्‌ पुथक्‌ 
अस्ति इति प्राक्‌ प्रदितमेव । तेषु ओपनिषदं मतं विहाय दशंनभेदेन क्वचित्‌ जडत्वं 
कश्चिदनानन्दत्वम्‌ इत्यादि रूपेण समतायां न्यूनत्वं एको दोषो भाति तथा समता 
दष्टानुबन्धिनीं अधिकृत्य प्रवृत्ते भारतीयं अवेदिकं दरानं सामाजिकेषु अहमहमिकया 
एकार्थामिनिवेरित्वाधायकं अरिभावसम्बधंकम्‌ इति द्वितीयो दोषो भवति व्यक्तीनामनि- 


यमनात्‌ । वैदिकदरशंनेष्वपि जडत्वं अनानन्दतापादकं यत्‌ तदपि तत््वादेव अशूच्यापादकं 


भवतति, तथापि ओौपनिषदत्वावबोधानुगुण्येन पूर्वोत्तिरपश्नाभ्यां विभज्य साक्षात्परम्परया 
परमानन्दप्रकाशकत्वं मन्येत चेत्‌ स्वं सुगृहीतं मन्तव्यम्‌ । किञ्च द्वेतवादे समतायाः 
विषमतायाश्च स्वरूपं कदं भवितुमहंति, इति प्र्नस्य समाधानं मानसरामायणे 
एतद्‌ प्रतिपादितम्‌- 
“गिरा अथं जलवीचिसम कहियत भिन्न न भिन्न" इति । 
यथा तत्‌ तत्‌ देशेषु पूजिता रामस्य मूतिः समाना सत्यपि वेषादिभेदेन स्वस्व- 
देशीयत्वादिवैलक्षण्ये असमत्वापादिकापि अनुगुणेव भवति । तथा द्वेतवादे. उपासनादि- 


. भेदेन विषमतायां उपासकैः स्वीकृतायामपि अपौरूषय--एक्वेदसिद्धान्तानुयायित्वरूपा 


समतैव अस्ति इति । 

भारतीयदशषनेषु समतायाः असमतायाश्च यच्निरूपणं उपकभ्यते तत्‌ प्रमाण- 
सिद्धत्वात्‌ नोपेक्षणीयतामहंति । इति इमां सवंविधां अपि समतां- विषमतां वा बोध- 
यितुं भारते ददंनानां अपेक्षा वतते । 

तान्येव आधारीकृत्य गुणवत्वपरिचयस्य राक्यत्वात्‌ । एवंरीत्या व्यावहारिकी 
पारमार्थिकी च समता ददनमलिका इति सिद्धम्‌ । 


` परिसंबाद-२ 


सामाजिक समता सम्बन्धी संगोष्ठी का विवरण `` 

आजके युगम समताके मूत्थ प्र बहुत जोर दिया जाता है तथा कहा 
जाता है कि यह्‌ मूल्य पाश्चात्य विचारोंकी,देनके रूपमे. भारतम आया,है। 
` संस्ृतविश्वविद्यालय, वाराणसी परम्परावादी शाखो के अध्ययन क्रा केन्द्र है.। यहां 
शाखो का अध्ययन संस्कृत के माध्यम से चलता है । शाखो मे समता के मूल्यों की 
-. प्रभूत चर्चा है, इसको आधुनिक भारत के रोगों को बताना तथा , इसकी समाज मे 
प्रतिष्ठा कैसे हो ? इसके किए प्रयत्न करना, आज की प्रमुख .समस्या.है । संस्कृत- 
` विश्वविद्यालय मे. आधुनिक विचारों के तुलनात्मक अध्ययन.के लिए स्थापित 
. .तुखनात्मक दशन विभाग दारा आयोजित संगोष्ठी मे समता के -मूल्य पर्‌ , भारत्रीय 
.. दशनो .की .दृष्टि से विचार किया गया । यह्‌ संगोष्ठी २८,.२९ तथाः ३० अप्रैल. १९७८ 
` ` को सम्पन्न हुई । जिसमें मानव जीवन से सम्बन्धित. समस्याओं परः विचार करते हुए 
. संगोष्ठी के अध्यक्ष प्रो° रमाकान्त त्रिपाठी (अध्यक्ष-दशंनविभाग काः० -हि° वि° वि° 
` वाराणसी) ने कहा-- व 
| ` मानव जीवन कौ प्रमुख दो समस्यायें हँ ` (१) न्यायप्रापनि तथा. (२) सामाजिक 
` .. प॑क्तिभेद को ` मिटाना । इसके किए भारतीय परम्परा में - बहुतः पृष्ट चिन्तन प्रस्तुत 
: हृ हैँ । भारतीय समाज में प्राचीनकाल मे ब्राह्मण त्यागमय- जीवन चराताथा 
अतएव जो त्यागी थे, ज्ञानी थे, वे ब्राह्मण कहलाये । इसी प्रकार देश के र्षक क्षत्रिय, 
करषिः उत्पादक वेश्य तथा सेवा को सम्पन्न करने वाले श्रु्र.। -.यह्‌.कमं पर आधारित 
पुष्ट व्यवस्था थी, फरुतः आज तक यह वतंमान है । भारतीय .जीवन. दशान का मुख्य 
` उदेद्य सूक्ति को प्राप्त करना रहा है । यहाँ पाश्चात्य दशन की भांति जीवन के प्रत्येक 

क्षेत्र मे दारोनिक विररेषण नहीं प्रस्तुत हुआ है । आजं के ओद्योगीकरण के युग मं 
. . भारतीय दरन की दष्ट से सभी क्षेत्रों मे विचार आवद्यक है । | 


~ .: इसं संगोष्ठी का उद्घाटन करते हए सुप्रसिद्ध समाजरास्ली तथा काशीविद्या- 
.. ` पीठ के कुलपति प्रो° राजारामन्ञास्नी ने कहा--समाज मे सभी मनुष्यों मे न्यूनाधिक 

समानता होती है. जैसे शारीरिक, . भावगत तथां बौद्धिक समानता आदि । मनुष्य 
अकेलापन मे कभी रहना नहीं चाहता । आत्मसम्मान एवं परसम्मान की भावना से 
मनुष्य मे समानता आती है । राजनीतिक, सामाजिक ओौर आधिक विकासक्रम की 
, . चर्चा करते हुए आपने कहा कि मनुष्य आर्थिकविकास के कारण ही उन्नति प्राप्त 
 परिसंबाद-२ 
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करता है पर दाशंनिकों का कतंव्य है कि वे मात्र आर्थिक उन्नति पर ध्यान न देकर 
मानवमूल्यों पर जोर दे, तथा सर्वाङ्ग दशन के द्वारा सुव्यवस्थित समाज को रचना 
मे योगदान करें । 
संगोष्ठी के संप्रेरक तथा संस्कृत विश्वविद्यालयः के कुलपति प्रो० बदरीनाथ 
शुक्ल ने कहा--विषमता की भावना मनुष्य की सहज प्रवृत्ति है । प्रत्येक मनुष्य की 
यह्‌ स्वाभाविक आकांक्षा होती है कि वह अन्यो की अपेक्षा बर, विद्या, वित्त आदि 
मे उत्कृष्ट हो । उसकी इस प्रवृत्ति पर अंकुश रुगाना न तो सम्भव है भौर न मानवता 
के हित में है। किन्तु मनुष्य मे आज जो छत्रिम विषमता व्याप्त है उसे सही ठंग से 
समन्लना है । यह छत्रिम विषमता समाज ओर शासन की संगठनगत नुटि से होती हैः 
जैसे समाज मे धनाजंन के साधनों तथा जत धन के वितरण मे समानता न होने 
से समाज के प्रत्येक वगं को रिक्षा की सुविधाओं की प्रापि की भी समानता नहीं 
होती है, ` फलतः कु परिवार सम्पन्न तथा कुछ विपन्न हो जाते है । दूसरी विषमता 
स्वाभाविक विषमता है, यह पूवं कर्मो के परिणाम स्वल्प प्राप्त होती है जसे जन्म से 
प्राप्त रंग, रूप, बुद्धि आदि । ` | 
कृत्रिम ॒विषमताओं को दूर करने म दर्शनों का . योगदान सम्भव हो सकता 
है। इस संगोष्ठी के आयोजन का यही तात्पयं है किं हम प्राचीन दर्यानों के परिपरक्ष में 
किस प्रकार का नया दज्ञंन विकसित करें जो मानवमात्र मे समानता एवं सौहादं की 
प्रतिष्ठा कर सके ओर जन्म के माधार पर सहज माने जाने वारी कृत्रिम विषमता ,. 
एवं भेदभाव को दुर कर सके । | | 
प्रो° एस० रिन्योछे प्राचायं-तिन्बती उच्व रिक्षासंस्थान सारनाथ ने. 
सामाजिक समता के सन्दभं मे अपना मत व्यक्त करते हुए कहा--महायान द्ञंन के 
अनुसार समता केवल मनुष्यों तक ही सीमित नहीं है, वरनु उसे सम्पूणं प्राणिजगत 
तक के जाना है। प्राणियों के साथ समानता की भावना अज्ञान के नाश होने परं 
होती है। मानव के अधिकारोंके छिन जाने पर विविध प्रकारके आन्दोलन. खडे 
कर दिये जाते है, पर मनुष्य की स्वतन्त्रता की अभिव्यक्ति कै विना समता का प्रन 
नहीं उठता । अविद्या ही असमानता का कारण है । इसके निराकरण से हमारो सारी 
समस्यायें सुलक् सकती ह, शाखो मे इसके निराकरण का मागं है । अतएव वतमान 
युग मे समता की स्थापना के किए प्राचीनं शाखं की गवेषणा जरूरी है 1 
प्रसिद्ध राजनीतिवेत्ता ्रो° भुकुटविहारीलाल ने पाश्चात्य समाजवाद के प्रति 
भारत म व्याप्त भ्रम का निराकरण करते हुए कहा कि समाजवाद स्वतन्वता को 


परिसंवाव-२ 
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नियन्त्रित करना चाहता है ओर किसी भी रूप में विभिन्नता एवं विरिष्टता को समाप्त 
करने के पञ्च मेँ नहीं है । किन्तु समानता लाने के किए यह्‌ आवश्यक है किं मनुष्य 
की विरिष्टता एवं विभिन्नता का उपयोग समुदाय के हित के लिए किया जाय। ` 
आप ने आचायं नरेन्रदेव के विचारों की चर्चा करते हुए कहा कि आचायं जी की 
दष्ट मे मनुष्यता ही समाजवाद का आधार है । ` इसी सन्दभं मेँ आपने समता की 
स्थापना मे महात्मा गांधी एवं महामना मालवीय जी के कार्यो एवं विचारों का भी 
उल्लेख किया ओर बताया कि ये महानुभाव भारतीय संस्कृति कै प्रतीक ये, उनका 
सबके साथ निष्पक्ष एवं आत्मवत्‌ व्यवहार ही समाज मे समताकी स्थापनाका 
संकेत देता है । 
इस त्रिदिवसीय गोष्ठी मे कारी के तीनों विद्वविद्यारयों के प्राध्यापक, नगर 
के मान्य परस्परागत विद्वानु तथा संस्कृत एवं संस्कृति प्रेमी जनता उपस्थित रही । 
गोष्ठी की समाप्ति पर धन्यवाद देते हुए पाल्िविभाग के अध्यक्ष भ्रो° जगन्नाथ उपा- 
ध्याय ने कहा-प्रकृतिप्रदत्त गुण ही समाज मेँ विकसित होते हँ । शाखं मे समता के 
मूल्यं अवद्य हँ पर उनका टठीकं से अन्वेषण होना चाहिये । आज के युग मेँ अतीत 
एवं अनागत समता को पुथक्‌ न देखकर दोनों के सातत्य मे रास्ता खोजने पर बल 
देना चाद्दिए । दाशंनिकों को मर्यादित समता के विचार का चिन्तन करना चाहिए 
तथा सम्पूणं भारतीयवाडमय से इसके सूत्र सोजकर नवीन राष्टके निर्माणमें 
सहयोग करना चाहिए । इस सन्दभं मे इस पर न केवल दशनो की दष्ट से ही अपितु 
पुराणो, तन्त्रो तथा बौद्ध एवं जेन आगमो की दृष्टिसे भी, विचार विन्दु खोजना 
चाहिए, जिससे वतमान समाज के लिए समता करा मूल्य स्वाभाविक बन सके । गोष्ठी 
मे . उपस्थित विद्वानों मेँ मुख्य थे, प्रो°` रमाशंकर मिश्र, प्रो रमाकान्त त्रिपाठी, 
डां० रेवतीरमण पाण्डेय, डं° कमलाकर मिश्र, डां° हष॑नारायण आदि (काशी 
हिन्दूविश्ववियाख्य) प्रो राजाराम शाली, प्रो° कृष्णनाथ, प्रो रमेराचन्द्र तिवारी, 
डं° रघुनाथ गिरि आदि (काशी विद्यापीठ) प्रो° एस° रिन्पोछे, श्री सेम्पादोजेँ तथा 
गदो विरस . थवख्यस (तिन्बती संस्थान, सारनाथ) प्रो° रामशंकर त्रिपाठी, डा० 
गोकुलचन्द्र जेन,. डा० ब्रह्मदेवनारायण शर्मा, श्री सुधाकर दीक्षित एवं श्री राधेश्याम 
धर द्विवेदी आदि (संस्कृत विश्वविद्याख्य वाराणसी) कारीके विरिष्ट विद्वानोंमें 
पं० . केदारनाथ ओज्ञा, डां० रामरांकर भदटराचायं एवं पं० केदारनाथ त्रिपाठी, 
प° .हेन्बार शाखी आदि उपस्थित थे । 
उपस्थित विद्वानों से समतासूत्र को शाखो से , निकालने पर बल देते हुए प्रो 
जगन्नाथ. उपाध्याय ने कहा कि इस विषय पर शीघ्र ही एक बड़ी संगोष्ठी आयोज्जित . 


पर्सिबाह~२ 
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की जायेगी, जिसमें विद्वानों. के शास्त्रीय विचारों क्रो लेकर समाज हित सम्पन्न करने ` 
के लिए शासम को सुज्ञाव दिया. जायेगा.। अतएव रष्टःएवं मानवे के हित मे . 


पण्डितो का चिन्तन प्रारम्भ होना चाहिए । उन्होने गोष्ठी मे आये हुए सभी विद्धानां 
को धन्यवाद दिया।. `: | [त 

उपर्युक्त विचार गोष्ठी के सन्दर्भ मे संस्कृत अकादमी, लखनऊ की सहायता से 
(भारतीय शासं में , समता के स्वर' विषय पर दिनाङ्क १६-८-७८ से दिनाद्धु 
१९-८-७८ तक की एक चरतुदिवसीय संगोष्ठी का आयोजन किया गया । इसक्री कुल ` 
चार बेठकों मेँ प्रथम बैठक उद्घाटन, विषय प्रस्तावना आदि से सम्बन्धित थौ । 
द्वितीय, तृतीय एवं चतुथं बैठके क्रमशः दर्शन, पुराण, योगतन्त्र॒ आदि की दुष्टिसे 
उल्लेखनीय थीं । = - ^. ५ । 


गोष्ठो का उद्घाटन करते हुए प्रसिद्ध मनीषी विद्वानु डं० हजारीप्रसाद दिवेदी 


ने विराट भारतीयः . संस्कृति के दर्शन, कला, साहित्य, तन्त्र आदि विभिन्न पक्षों का. ¦ 


विररेषण करते हए आधुनिक अशान्त एवं संत्रस्त विश्च मे शान्ति, समता, मानवता 
आदि मूल्यो के योगदान की विस्तृत चर्चा की । उनके विचार से भारतीय संस्कृति मं 
वहः सावंभौम समता का बीज विद्यमान है जो आधुनिकं भारत तथा विश्व को इसकी 
स्थापनाःमे योगदान दे सक्तादहै। - | त 

` अपने विशिष्ट व्याख्यान मे विश्वप्रसिद्ध दाशंनिक ॐं० टी आर० बो° मति 
ने कहा-सामान्य रूप से यह्‌ जन प्रसिद्धि है कि सामाजिकसमता, स्वतन्त्रता आदिं 
मानवीयमूल्य पाश्चात्य विचारकों की देन हँ । पर यह्‌ बात बिल्कुल सही नहीं है । 
भारत में भी -द्ञनों मे. आध्यात्मिकं समता पर बल दिया गया है । इन आध्या- 
त्मिक समता के.मूल्यों को जनजीवन में गौर आचरणों मे सदा से भारतीय मनीषीगण 
लाते रहे हैँ । इसःश्रकार समता के मूल्य समाज मे सव॑दा रहे हैँ । भारतीय दर्शनों 


ने अध्यात्म के द्वारा जीवन को विकसित करने का सांगोपांग विवरण दिया है । अतः 


सामाजिक समता.के विकास मे भारतीय दशनो का निःसंदिग्ध योगदान है । 

विषय की प्रस्थापना करते हुए भ्रो° जगन्नाथ उपाध्याय ने कहा--भारतीय 
मनीषी विचारों मे कभी असहिष्णु नहीं रहे । जीवन के विविध पक्षों का उन्होने 
गम्भीर एवं महनीय विदरेषण किया है । आधुनिक जीवन मूल्यों का भारतीय संस्कृति 
कै सूत्रों के साथ सम्बन्ध जोड़ना आज की ज्वलन्त आवश्यकता है । भारतीय शाखो 
के विद्वानों को इस दिशा में सम्मिकित प्रयास करना चाहिए । यह्‌ जरूरी नहीं है कि 


शास्त्रो-मे.सारी बाते ज्यों की लों . मिल जाएँ । यह.भी सही नहीं है किं दीघंकाल- 


व्यापी भारतीयसांस्कृतिक धारा.मे सब कुछ अमृतमयः ही.हो, विष कुर भी न होः 
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ेसी स्थिति में शास्त्रचिन्तकों का आज परम कतव्य है कि वे अमृतकणों का संचय 
-करे, ओर उसे मानवता के हित मे विश्व के समक्ष प्रस्तुत करें । 
भारत मे आत्मवाद एवं अनात्मवाद के चिन्तन मे आध्यात्मिक समता पर 

बरु दिया गया है । अद्रैत-आत्मवाद में जीवदृष्टि के विनार से विषमता समाप्त मानी 

जाती है जबकि अनात्मवाद में आत्मद्ष्ट के उच्छेद से। अनात्मवाद मे कुछ नहीं का 
सब कुछ के ` साथ सम्बन्ध जोड़कर सवंसंग्रह॒ तथा आत्मवाद मेँ सवं को आत्मा के 

अन्दर छाने का प्रयत है । यह्‌ चिन्तन आध्यात्मिक समत्व के सन्दभं मे है । पर प्रशन 

यह्‌ है कि क्या आध्यात्मिक समता का सामाजिक समता से कोई सम्बन्ध है या नहीं 

है ? इसी प्रकार भोग ओर मोक्ष, ज्ञान ओर प्रयोग के बीच सम्बन्ध क्याहै, इस पर 

भी विचार होना चाहिए । कमेवाद का इस सन्दभं मेँ काफी मूल्य ओका जाता है । 

आज की नई दुनियां मे दूरी के समाप्त होने से सम्बन्धं के सूष्ष्म एवं संदिलष्ट हो जाने 

से सामूहिक करभो का इस मात्रामें प्रभाव बढ़ रहाहै कि उसका फल व्यक्ति को 

भोगना पडता है । इस स्थिति मं कमंफल का व्यक्तिगत विदलेषण कितना उचित है, 

यह्‌. भी विचारणीयं है। 

काशी हिन्दु विश्वविद्याख्य वाराणसी के डां० रामन्ञङ्कर त्रिपाठो ने श्राचीन 

संस्कत साहित्य में मानव समता' नामक निबन्ध के माध्यम से पूरे संस्कृत-साहित्य 

का आलोडन करके समतामूरकं अशो को विदरेषित करने का प्रयत किया ओर वेद, 

उपनिपद्‌, धमंशास्त्रो, पुराणो की मुख्यधारा मे राजा के चयन की विधि, मन्त्ि- 

परिषद्‌, न्यायपद्धति, स्वायत्तग्रामसंस्थाय, धमंनिरपेक्षता, स्त्रियों की दरा, 

सहरिक्षा, विवाह, अन्तर्जातीयविवाह्‌, उत्तराधिकार, शूद्र का यज्ञ एवं देवपूजा- 
सम्बन्धी अधिकीर, सरकारी नौकरियों मेँ शुद्र का स्थान आदि के विषय मे बड़ा 
रोचक एवं शोधपणं प्रामाणिक विवेचन प्रस्तुत किया । इससे वतमान विसंगतियों को 
दूर करने में सहायता प्राप्त की जा सकती है । 


नाथं इस्ट हिक युनिवर्सिटी शिखाङ्ध के दशंन के रीडर डं° हषंनाराथण ने 
सम्पूणं भारतीयवाङ्मय का ताकिकं विररेषण करते हृए यह्‌ प्रस्थापित करने का 
श्रयत किया किं भारतीय चिन्तन धाराका एक उदारवादी पक्ष रहा हैजो श्रो, 
स्त्रियों को सभी प्रकारका अधिकार प्रदान करता है, पर बादं कं आचार्यो के कारण 
इस प्रबरुधारा का विरोध खड़ा किया गया; जिससे वैषम्यमूलक परम्परा ही मस्य 
"जन गयी । इस विषमता मेँ भी भारत का सामाजिक गरन इतना ताकिकं हैकि ल्म 
किसी `एकं वग को शोषक करार नहीं किया जा सकता ओर यदि कहा भी जयेगा 


5: 
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तो शोषण का. उपदेष्टा अपनी स्थिति इतनी अकिञ्चन रखता है . कि उस पर अधकचरे 
माक्संवादियों के आरोप सही नहीं उतर पाते हैँ । उन्होने भारतीयदरशंन के आधार- 
भूमि कमंसिद्धान्त एवं पुनजन्मवाद पर एक गहरी चोट देने का प्रयत्न फिया तथा 


 वतंमान मे समता को सम्भावनाओं के किए नये दाशंनिक मूल्यों को सुञ्लाने का 


प्रयत्न किया, जिप्त पर विचार अपेक्षित है । 


 रखनऊ विश्वविद्याख्य के डं नवजीवन रस्तोगी ने शेवतन्त्रो मे सामाजिक 
समता नामक निबन्ध मे विविध दृष्टि से विचार प्रस्तुत किया तथा कहा-इतनी 


 . भाग दौड्‌।का प्रयोजन सिफं इस बात को रेखांकित करना है कि तन्त्रो मे इस बात 


के प्रभूत आधार हैँ कि इनसे समतावादी दशंन की ठोस सम्भावनाये खडी की जा 
सकती हैं । 

लखनऊ विश्वविद्याख्य के ही डं° अज्ञोककुमार काछिया ने अपने विद्त्तापुणं 
निबन्ध मे वेष्णवतन्त्रीं मे समता के स्वर पर बोलते हुए कहा- रामानुज यहाँ उस 
चिकित्सक के रूपमे सामने आते जोएकदही रोग के दो उपचारो को मानते इए 
एक उपचार (तान्त्रिक दीक्षा, प्रपत्ति रारणागति) को दूसरे उपचार (वेदिक मागं) की 
अपेक्षा सवंजन सुलभ, सुकर तथा दीघ फलप्रद होने के कारण मान्यता प्रदान करते 
है । यह मागं निश्चय ही समता का अनुरोधी है। 

आचायं पं० केदारनाथ त्रिपाठी (का० हि० वि वि०) ने कहा--भारतीय 
दशनो का निष्कृष्टाथं रूप मे जहां समता मेँ विषमता को देखना संसार एवं बन्धन 
है वहीं विषमता मे समता की दृष्टि मुक्ति है । यह्‌ दृष्टि जिसे जिस मात्रा मे प्राप्त होती 
है वह उसी माघ्रा मे बद्ध एवं मुक्त होता है । 

डां रघुनाथ गिरि (अध्यक्ष, दशंन विभाग काली विद्यापीठ) ने आश्रम व्यवस्था 

की विदोषताओं की ओर ध्यान आकर्षित करते हुए कहा किं ब्रह्यचयं एवं वानप्रस्थ 
आश्रम की व्यवस्था मे निहित सिद्धान्त सबके लिए मुफ्त समानरिक्षा तथा स्वेच्छया 
अंधिकारके त्यागको स्मरण दिराते हैं । सारी खामियों के बावजूद यह व्यवस्था 
किसी को बेरोजगार होने से बचाती है । 


श्री राधेश्यामधर द्विवेदी (सं सं° वि° वि०) ने कहा-भारत मे समता को 


धमं के मृत्यो के आधार पर अध्यात्म के साथ जोड़ना चाहिए । पर यह्‌ मात्र खयारीं 


पुलाव न होकर जीवनंदंशंन होना चाहिए 


धी रामशंकर त्रिपाठी (अध्यक्ष-बौद्धदशेन विभाग सं० सं०. विण वि 
वाराणसी) ने कहा कि बौद्धदशंन को दृष्टि से सामाजिक समता नैरात्म्युलक है । 


 परिसंवाद-२ 
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आत्मदृष्टि एक प्रकार की बुद्धि है, जिसका आधार अहं की सत्ता है । विरलेषण करने 
पर अह नामक किसी पदाथं की सत्ता का अस्तित्व नहीं उपरुब्ध होता है" फल्तः ` 
आत्म दृष्टि स्वतः विगलति हौ जाती है । आत्म दृष्टि ही विषमताओं की जनक है । 
जब यह्‌ दुष्ट विगलित होती है तो व्यक्ति के व्यवहार मँ परिवतंन होता है ओौर 
स्वार्थंमूलक न होकर समाजमूखकं बनने रुगता है । त | वि 
यहीं क प्राकृत विभाग के अध्यक्ष डों० गोकुलचन्द जैन ने कहा--जैन चिन्तको 
ते समता के किए स्वातन्त्र्य तथा सामान्य की अनुभूति पर अधिक जोर दिया है। 
पारतन्त्य विषंमता का मूर है पर स्वातन्त्य की भी मर्यादा है, इसीलिए महावीर ने 
सामान्य की महत्ता के साथ विशेष को अपनी सीमा का बोध कराया ओर इसी कारण 
उनके संच मे सामाजिक, धामिक, आर्थिक ओर राजनीतिक विषमता विखर कर आम 
आदमी की समानता मे समा गयी । इस समानता के बोध के किए भगवान महावीर ने 
एक चिन्तन प्रस्तुत किया, जिसे अनेकान्त का चिन्तन कहते है, यह जीवन मे समन्वय 


` का मागं खोरुता है ओर दुराग्रह से मुक्ति दिलाता है । अतः वतंमान सन्दभं मे महा- 


वीर के विचारों से समता की स्थापना मे संहयोग मिल सकता है । 

धी अम्रृतलाल जेन, भू° प° प्राध्यापक, जैनदर्रानविभाग (सं° सं० विश वि 
वाराणसी), ने कहा कि भगवानु महावीर मानव समता के समथंक थे, क्योकि उन्होने 
विना जातिभेद के सबको अपने संघ म स्थान दिया । उन्होने शाख वचनं के ओधार 
पर बताया कि आर्यो मे संचयवृत्ति न होने के कारण आधिक समता होती है तथा 
वणं या जाति न होने से सामाजिक समता होती है । इस प्रकार जैन विचार समता 
के परिपोषक हैँ । | | । 

श्री देवी प्रसाद मिश्च (अनुसन्धाता प्रयाग वि०वि०) ने जेन पुराणों के 
विवेचन के आधार पर समता की व्याख्या करते हुए कहा कि समाज से विरोषा- 
` `धिकारो एवं असमानता को दूर करके समन्वय की धारा से समानता स्थापित हो 
सकती है । ह ५ 
कारीविद्यापीठ के प्रो० कष्णनाथ ने समता के विविध आयामों का पयवेक्षण 
करते हृए ` कहा--वतंमान सदी के पूर्वं समता का तात्पयं अवसर को समानता से 
खया जाता है । पर यह्‌ अवसर की समानता असमानता का कारण है । इसमे पिछले 
ल्लोग समान अवसर होने पर भी पिचडे ही रहते दै, अतः विदोष. अवसर देने पर ही 
उनको समता मिरु सकती है । चरम र्य के रूप मे निरपेक्ष समता, स्वतन्त्रता ओर 
बन्धुत्व मे भेद. नहीं है । पर विरेष-विशेष रूपों मे सपिक्षिकं समता एवं स्वत॑न्वता' भं 
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टकराहट भी होती है, अतएव इनमे .सामरस्य होना चाहिए । इसके लिए परज्ञा तथा 
उपाय दोनों की जरूरत है । 


प्रो राजाराम शाखी ने कहा कि फस की राज्यक्रान्ति के नारो मे समता 
भी एक नारा था, मनुष्य बोद्धिकता, सौन्दयंबोध तथा नैतिकता की दष्ट से पदओं 
से भिन्न हो जाता है ओौर इसी भिन्नता के आधार पर वह एक दूसरे का सम्मान भी 
करता है । समता सामाजिकता का एक अन्यतम मूल्य है । यह्‌ व्यक्ति का स्वभाव 
न होकर समाज का स्वभाव है । आत्मवत्‌ सवभूतेषु की भावना मे समानता का भाव 


है पर यह्‌ एकपक्षीय व्यवहार नही, अपितु उभयपकीय है, अर्थात्‌ यदि मै दसरेके 


प्रति वही व्यवहार करता हँ जो मैँ उससे अपने लिए चाहता हूँ । पर यदि दूसरे 
व्यक्ति की एेसी भावना नहीं तो समता की स्थापना कंसे हो सकती है ? समाज मेँ 
व्यक्ति च्रातृभाव से समता की ओर मुड्ता है ओर पुनः स्वतन्त्रता की तरफ बढता है 
पर यदि कारणसे कायंकी ओर बदनेका प्रसंग बने तोकहाजा सकताहै कि 
स्वतन्त्रता से समानता ओर तब भातुभाव पनपताहै। इस भातुभावम्‌लकसहयोग 
से ही मनुष्य ने मानवेतर जीवों पर विजय हासिल की है । इस प्रकार फंस क्रान्ति के 
ये नारे मानव इतिहास में सबसे पहर समानता के उदृघोषक माने जाते है । आधुनिक 
स्मेतावादियों ने समता कीः स्थापना के लिए प्रतिफल की समता, अवसर की समता, 
उपयोगितावादी समता तथा व्यक्ति के सम्मान के द्वारा समता की स्थापनां आदि 
केःकरई सिद्धान्त प्रतिपादित किये हँ । पर इन सब मे एकांमी दृष्टि है समता की 
'सर्वागीण दृष्टि के विकासके किए विरसंगतियोंको दुर करने वाके नये दर्शन की 
परस्थापना करना पड़ेगा, इससे ही समता के नये दशंन का विकास होगा । ` 


वाराणसी के श्री गणेय सिह मानव ने कहा-बीसवीं सदी मे सम्पूणं मानव 


एक कुटुम्ब के रूपमे समीप आ रहा है पर परम्परावादी एवं सुविधा प्राप्त वगं . 


परिवर्तन में विरोध उपस्थित कर रहा है । साम्ययोग के निर्माण से वह॒ अरुग-अरूग 
पड जायेगा गौर सामाजिक समता की स्थापना होकर रहेगी । 


। इस गोष्ठी मे कुछ परम्परागत शाष्पारंगत विद्वानों ने भी भाग लिये, उन्होने 
शसिम्रता.की प्रतिष्ठा की वकालत करते हए स्वस्वकतंव्य के पालन पर बर दिया । वेदान्त 
एव्‌ मीमांसा कै प्रख्यात विदान पं० सुब्रह्मण्य शाखी ने यज्ञ मे अध्व्, होता तथा यज- 
~ शान.आदि के स्वरूप एवं कतव्य का विवेचन करते हुए कहा कि व्यवस्था में प्रत्येक के 
कमं बटे रहते. है, इसका मतख्ब्र उत्कर्षापकषं का द्योतक नहीं है । अपितु स्वस्वधर्मा 


र 
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चरणके. चिए एकमा प्रमाण के रूपमे वेद का विधान स्वीकार करना है जंसे 
प्रशासन मे मन्तरियों के अधीन बहत से अधिकारी होते रहै, पर वे उनके भृत्य “नहीं 
अपितु प्रशासन व्यवस्था के मान्य सिद्धान्तो के प्रतिपालक मात्र हैँ । इस प्रकार समता 
वादी म॒ल्य वेदों मे भी मिक्ते है । # 


परभ्परागत पाण्डित्य के चड़ान्तनिदशंन तथा सम्ूर्णानन्द संस्कृतविश्व- 

विद्यालय मे वेदान्त के आचायं पद से अवकार प्राप्त पण्डित शनी रघुनाथ शर्मा ने 
अपने निबन्ध के द्वारा भारतीयदशंनों मे समता के आरोह ओर अवरोह का विवेचनं 
, प्रस्तुत. करते हुए कहा--समता का तात्पयं मानव के सामान्य धर्मों के समान,अनुष्ठानं 
से होना चाहिए ` ओर जैसे सत्य, .अहिसा, ब्रह्मचयं, सद्व्यवहार, बाहरी एवं भीत्री 
चिता, किसा से देष न रखना, अहंकार न करना, दान, सब प्राणियों पर अनुग्रह 
बद्ध, बुद्धिमानों का पुजन, सरल व्यवहार, अचपकतां, अरतिंधि'सेवा, किसी को कष्टं 
देने वाङ वाक्यो का प्रयोग न करना, धमं-अथं काम के सेवनं में, सबको समान 
अवसर देना आदि सामान्य धमं है । इनके अनुष्ठान मे समानता की दृष्टि हनी चाहिए 
दानिक दष्टि से समता जब प्राकृतिक गुणों मे होती है तो सृष्िख्य होता है ओर 
विषमता जब प्रकृति में उत्पन्न होती है तब सृष्टि होती है । दशंनों मे व्यव्हार तथा 
अपवग का मागं बतलाया गया है इनके अनुष्ठान का 'स्वरूप भी स्पष्ट कियो गंया है 
न्यायक्ाखर व्यवहारमागं बतलाता है, पूर्बोत्तिरमीमांसा व्यावहारिक, सामाजिक 
राजनीतिक, ` आधिक विचारो का विवेचन करता है । सभी अनर्थो के मूरु काम- 
कोधादि के नादो का मागं वेदान्त बताता है। इस प्रकार मानव-जीवन को सुखमय 
बनाने के लिए विविध शाखं में मागं बताये गये हैँ । कभी-कभी ज्ञानी को भी व्याव 
हारिकि प्रपञ्चो को स्वीकार करना पड़ता हँ यद्यपि वह्‌ स्थूल व्यवहारो कौ अतथता को 
समञ्न चका होता है । ज्ञानी यदि व्यवहार में शाख्नोक्तविधियों का अनुपालन न करे 
तो शाखो का उच्छेद हो जायेगा । इसीलिए ज्ञानी को सब मे द्रोह बुद्धि रखते हए 
भन, वचन तथां कमंसे खोकमें अनुग्रह एवं दान आदि का अधिष्ठान -करना 
पडता है । 

 , उन्होने कामन्दक, पुराणों तथा दशनो के आधार पर चारों वर्णो के कत्तव्यों के 
पालन से समत्वबुद्धि का स्वरूप स्प विया तथा माता-पिता आदि की -सेवो मे | 
परिवार क भरण-पोषणं मे विकेष कर्तव्यो कां भी विवेचन किया ।. इस, प्रकार अपने 
अपने .कत्तन्यो के . पालन को. -सू्वो्छ्ट मानते हुए भूरहत कीं चिन्ता.्षर्‌ बर 
दिया 1 क 7 ~ >. > 9: 

















२५६ भारतीय चिन्तन की परम्परा म नवीन सम्भावनां 


मीमांसाशाख् के धुरंधर विद्वान्‌ लोकनीति से पणं परिचित सम्पूर्णानन्द 
संस्कृत विन्धविद्याल्य के भूतपूवं साहित्यविभाग के आचाय पं० पटूाभिराम जाखी ने 
कहा--भारतीयवाङ्मय मे अनुरोधी एवं प्रतिरोधी विचारों के वीच भी कविन्हीं 
नातो पर सवम समता है । रागद्रेषादि के भंजन के लए तथा सभी प्राणियों में 
समत्वदुष्टि की स्थापना के ल्ए चाहे नैरात्म्यवाद का आश्रय करे या आत्मवादका 
पर दोनों ही स्थितियों मेँ ममकार का आश्रयण एवं निरोध समान ही करना पड़गा । . 
उन्होने नीरकण्ठदीक्षित के इलोक का उपाख्यान करते हए कहा--ममकार को छोड 
देना चाहिए विन्तु यदि वह नहीं चट रहा हो तो सब्े ममकारवुद्धि पैदा करनी 
चाहिए ।' एेसी स्थिति मे जगत्‌ मे किसी भी व्यवस्था के रहने पर समाज मे वैषम्य 
नहीं आयेगा । उन्होने मीमांसा के आत्मदशंन का दो अथं करते हुए कहा कि आत्म- 
दरांन का तात्पयं अपने आत्मा के समान दूसरे को देखना या अपना दशन होता है । 
इस प्रकार अपने से भिन्न स्थिति या अभिन्न स्थितिस्वरूपात्मक आत्मददंन मे समत्व 
दृष्टि बन जाती है फलतः समता स्थापित हो सकती है । | 
प्राचीन राजनीति एवं अर्थंशाख के मर्मज्ञ विद्वानु पं० विश्वनाथ शास्नी दातार 
ने कहा-समता दो प्रकार की हो सकती है । पहली पारमाथिकसमता ओर दूसरी 
सामाजिकसमता । प्रथम समता मुक्ति की अवस्था वाली है, जिसमें क्रिया-कारक का 
भेद मिट जाता है । सामाजिक समता तबतकं स्थापित नहीं हो सकती, जबतक 
तेरा मेरा का प्रत्यय रहेगा, जब तक यह प्रत्यय होगा तब तक रागद्रेष भी नही 
मिटेगा । एेसौ स्थिति मे समाज का व्यवहार मत्रीपूणं नहीं बन सकता । मेत्रीपुणं 
व्यवहार के लिए शासनव्यवस्था निर्धारित की जाती है । शासनव्यवस्थासे समाजमें 
विषमता वृतौ है पर जो राजा शासन को लोक कौ समृद्धि के किए बनाये, वह 
सवमे कुटुम्बभाव तथा अपने देश मे ही सभी भुवनों का समाकलन करता ह । उनके 
यहां अयं निजः परो वा' इस भाव कौ कल्पना नहीं होती है । इस लिए समता बन 
जाती है । पर इस समता का कारण उस राजा के उपदेशक ज्ञानी जन ही होते हे । 
जिनके निणयानुसार दण्डनीय को दण्ड दिया जाता है तथा अदण्डनीय के सम्मान की 
रक्षाको जाती दहै। यह्‌ जो राजा स्वार््याभिमान से अपना शासन करता है तथा 
उपदेशकों की राय नहीं ठेता, वह विद्वानों का अपमान करता है । फलतः वह्‌ 
अभिमानी राजा शीघ्र ही शष्ट हो जाता है तथा पतित होता है। अतः शाखं मे 
गुणवान पराम्ंकों एवं रोगों को प्रशासन मे महत्व दिया गया है । शाखं मे बताया 
गया है कि राम की मूति भिन्न-भिन्न देर तथा भिन्न-भिन्न वेदा में रहने पर आकृतिगत 
समानता के साथ वेरागत असमानता वारी होती है । वैसे ही उपासना एवं कमं के 


कितिच: र ६ 








सामाजिक समता सम्बन्धी संगोष्ठी का विवरण ३५७ 


भेद होने पर भी समाज मेँ एकात्मता बन सकती है ओर इस एकात्मता को समानता 
कहु सक्ते हैँ । 


अन्त मे गोष्ठी का समापन करते हुए प्रो० बदरीनाथ शुक्ल ने कहा-सामा 

जिक समता. पर विचार करते हृए हमे सामाजिक विषमता के स्वरूप पर भी.विचार 
करना चाहिए । विषमता-दो प्रकार की होती है । (१) प्राकृतिक तथा कृत्रिम । 
प्राकृतिक विषमता लिग तथा रंग की होती है; किन्तु छ्ुभद्ूत, ऊच-नीच आदि भावना- 
जन्य उत्पन्न विषमता करत्रिम एवं व्यवस्थाजन्य है । इसके निराकरण काः अवदय प्रफास 
होना चाद्दिए । भारतीय दशन इस प्रयास मे कहीं भी बाधक नही; अपितु साधक ही 
है । अन्त मे विविध स्थानों से आकर गोष्ठो को सफलं बनाने च्ए विद्वानों को 
साघुवाद दिया । 























१--श्री अमुतलालं नेन 
जैन "विश्वभारती 
श खांडन्‌, “राजस्थान ^ 
: .र--ड५ . मक्ञोक कुमार कालिया 
ह; : ; प्राध्यापकः, संस्करेतविभाग 
>; :: लखनऊ विश्चविद्याख्य, रखनऊ 
३--पं० आनन्द सा 
मिथिलासंस्छृतशोधसंस्थान 
कवराघाट, ` दरमंगा (विहार) 
४--डां० कमलाकर मिश्च 
दशंनविमाग 
काली हिन्दू विश्वविद्यालय, वाराणसी 
५--्रो° कृष्णनाथ \ 
अथंच्ास्वर विभाग 
कारीविद्यापीठ, वाराणसी 
६-पं० केदारनाय ओभा 
मुमुद्युमवन, अस्सी वाराणसी 
७--डां० केदारनाथ त्रिपाठी 
संस्कृत महाविद्यालय 
काली हिन्दू विश्वविद्यालय वाराणसी 
८-डा० कै० एन० मिश्च 
दशंन विमाग | 
काकली हिन्द विश्वविद्यालय वाराणसी 
९-ॐं० केवलकृष्ण मित्तल 
 रीडर-बौद्ध अध्ययन विमाग 
दिल्ली विश्वविद्यार्य, दिल्छी 
, १०--डं० कलानाथ शर्मा 
प्रो° एवं अध्यक्ष-समाजशास्त्र विभाग 
आर्ई० आई० टी०, कानपुर 








११- ध्री गणेकशप्रसाद सिंह मानव 

ˆ ~ जगतगंज, 'वाराणसो ` 
प्राध्यापक, .तिन्बती .उच्चशिक्षा. संस्थान 
सारनाथ, वाराणसीं ५ 


१२३-खा० गोकुलचन्द्र ज्ञैत्‌ _ ,, : : : 
रीडर-प्राकृत एवं. जैनागमः विभाग ` 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्याख्य 
वाराणसी 


१४-डां० गोपिकामोहन भदट्राचायं 
प्रोफेसर एवं अष्यभ-संस्कृत विभाग 
कुरुक्षेत्र विश्वविद्यालय करुक्े्र, हरियाणा 
१५--प्रो° जगघ्नाथ उपाध्याय 
डीन-श्रमण विद्यासंकाय 
सम्पूर्णानन्द ` संस्करृेतविश्वविद्याङय, 
वाराणसी 
१६- भी टश्ली पलजोर 
प्रिसिपल, रें स्कूल आफ फिासफी 
चोगलमसर, कदाख (जम्मू एवं कडमीर) 
१७--आचायं टी° छोगड़व्‌ शास्त्री 
अनुदेराक-इ० ए० सी ० टेनिग कालेज 
पचमद़ी होशंगाबाद, म० प्र 
१८--प्रो° टी० आर० बी° मूति 
न्यु कारोनी (रवीन्दरपुरी) 
बेकवरिया, वाराणसी 
१९- डां ० दोनबन्धु पाण्डेय 
प्रसिपल-सुदिष्टबाबा डिग्री कालेज 
सुदिष्टपुरी, रानीगंज, बलिया 
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परिचर्वाओं मे भाग ठेनेवाङे विद्वानों की नामावली | ३१२ 


~. ०-भरी देवीष्रसाद मिभ 
अनुसन्धानष्छात्र 
प्रयाग विश्वविद्यालय, इलाहाबाद 
२१--डां०° धर्मेन गोयल 
दरंन विभाग 
पंजाब विश्वविध्ाख्य, चण्डीगढ 
२२- डां ० नन्दकिश्षोर देवराज 
विजिटिग प्रोफेसर, दशंन विभाग 
रखनऊ विश्वविद्यार्य, लखनऊ 
२३-ॐं ० नवजीवन रस्तोगी 
संस्कत विमाग 
लखनऊ विश्वविद्यालय, कखन ऊ 
२४--डं० नारायण शास्त्री द्राविड 
परोऽ एवं अष्यक्ष-ददंन विभाग 
नागपुर विश्वविद्यालय, नागपुर 
२५- डां ° नीरकण्ठ वेशापाण्डे 
समाजरास्त्र विभाग 
कारी विद्यापीठ, वाराणसी 
२६-भचायं पण पटराभिरामशास्त्री 
भू° पू° साहित्यविमागाघ्यक्ष 
सम्पूर्णानन्द संस्छृेतविश्वविद्यार्य 
वाराणसी 
२७--डं ० प्रतापचन्तर 
दशांनविमाग | 
सागर विश्वविद्यालय, सागर 
२८- भी भरमोद कमार गुप्त 
बी २८।४७ सी-२ मोतीक्षीलं 
मामुरगंज, वाराणसी 
२९-आचार्थं षं० बदरीनाथ शुक्ल 
भूतपूवं कृलपति | 
सम्पूर्णानन्व संस्कृतविश्वविद्याङय 
वाराणसी 


वरिसंवाद-२ 


३०- डं ० श्रहयदेवनारायण श्भा 
` प्राध्यापक, पालि विमाग 

सम्पूर्णानन्द सस्कृेतविश्वविद्याख्यं 

वाराणसी | 
३१-प्रो° बी० वी° किशन ` `“ 

ददन विभाग ` . 

आन्ध्र विश्वविद्या्य वाल्टेयर (आ०प्र०) 
३२-डीं० महेश तिवारी 

प्रोफेसर एवं अध्यक्ष. . 

बौद्धविया अध्ययन विभाग... 

दिल्छी विश्वविद्याख्य, दिल्छी.... . ~ 
३२--स्व° प्रो मृकूट विहारी लाल ` 

म्‌ ० प्‌० अष्यक्ष राजनीविल्ास्त्र 

का० ह° वि० वि०, वाराणसी 
३४-आचायं प° रघुनाथ शर्मा 

भू° पू० वेदान्तविभागाष्यक्ष 

सम्पूर्णानन्द संस्कृतविश्वविष्राल्य 

बाराणसी 
२५-डा० रघुनाथ गिरि ध 

प्रो० एवं अध्यक्ष-दशंन विभाग 

कारी विद्यापीठ, वाराणसी ` - 
३६--डं ° रमाकान्त निषा 

इमेरिटस प्रोफेसर-दशंन विभाग 

का० ह° वि° वि०, वाराणसी 
३७-- प्रो रमाहङ्कर मिभ ` 

दशंन विभाग 

का० हि० वि० वि०, वाराणसी 
३८--भी रमेहाचन्द्र तिवारी 

समाजशास्त्र विमाग 

कारी विद्यापीठ, वाराणसीः 
३९--प्रोऽ राजाराम शास्त्री ` 

भू० १० कुखुपति ५ 

` काशी विद्यापीठ, वाराणसी ` 
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३६: 


%०--ङां० राजेन प्रसादः पाण्डेय 
धमंदशंलविमाग ~ , 
विश्वभारती -विश्च विदार्य 
रान्तिनिकेतन (प० बंगारू) 

४१ श्री राघेहयाम घर द्विवेदी 

 तुलनात्मक धमं-दशंन । 
सुम्पूर्णानन्द संस्कतविश्वविष्यालय 
वाराणसी _ 

४२ डां० रामचन्द्र पाण्डेय 
भो° एवं अध्यक्ष-दशंन विभाग 
दिल्ली विश्वविद्याक्य, दिल्डी 

४३-डा० रामरश्ाकर न्रिपाटी 
संस्कृत महाविद्याङ्य 
का० हि० वि° वि०, वाराणसी 

४४ खी रामहाकर त्रिपाटी | 
अष्यक्ष-बौद्धदशंन विभाग 

` सं° सं° वि० वि०, ्राराणसी 
४५--डां ° रामशंकर भटराचायं 
३८।८ हौजकटरा, वाराणसी 
४६- डं ° रेवतीरमण पाण्डेय 
दशन विभाग 
काण हि० वि० वि० वाराणसी 
४७--प्रो° खालमणि जही 
अष्यक्ष-धमदरान संकाय 
पजाबी विश्वविद्याख्य परिया 
४८--जाचायं प० विहवनांय शास्त्री दातार 

प्राचीन राजशास््र एवं अथंशास्तर 

सं सं० वि० विऽ, वाराणसी -- 
४९-डां० बीऽ्के°्राय ` ` 

४ 67/74 ई्वरगंगी, वाराणसी 
५०--डां० वेशनाथ सरस्वती 

फलो आरई० सी आई०, 

संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसी 

५१- प्रो शान्तिभिक्ुशंस्त्री ` 
शान्तिसंदन, सरनलाज 
लक्कड्बाजार सोलन, (हिं० प्र ०) 


परिसंवाद-२ 








भारतीय चिन्तन कीं परम्परां मे नवीन सम्भावनां 


५२-डं० संगमलाल- पाण्डेय 
प्रो० एवं अध्यक्ष दशन विभाग 
प्रयाग विश्वविद्याख्य, इलाहाबाद 
५३- प्रो० समदोन रिन्पोे 
प्राचायं 


तिन्बती उनच्वरिक्षासंस्थान सारनाथ 
वाराणसी 
५४-डां० सिद्धेश्वर भट 
रीडर, दशनविभाग 
दिल्ली विश्वविद्यालय, दिल्ली 
५५-- श्री सुधाकर दीक्षितं 
प्राध्यापक, न्यायवदोषिक विभाग 
सम्पूर्णानन्दसस्कृतविश्वविदयालय वाराणसी 
५६-डां०° सुनीति कुमार पाठक 
विश्वभारती विश्वविद्याक्य 
रान्तिनिकेतन, (प° बगाल) 
५७-- श्री सेम्पा दोजं 
रीडर-तिन्बती उच्च शिक्नासंस्थान 
सारनाथ, वाराणसी 
५८-- स्व ° आचायं हजारी प्रसाद द्विवेदी 
रवीन्द्रपुरी, बेकवरिया, वाराणसी 
९-पं० सुब्रह्मण्य शास्त्री 
दाङ्धुराचायमठ 
हनुमानघाट, वाराणसी 
६० - डां हषंनारायंण । 
रीडर-दशंन विभाग 
नाथ इस्टनं हिक यूनिवर्सीदी- शिलांग 
(मेघाख्य) 


६१--ॐं° हरिशंकर शुक्ल 
प्राध्यापक, पाङिविभाग 
काली हिन्दु विश्वविद्यार्य, वाराणसी 
६२-डां ० हरिशंकर सिह 
दरानविभाग . 
आर० डी° एन ० डी० जे कालेज 
मुंगेर, (बिहार) 
३-पं० हेन्बार शास्त्री 
सांगवेद विद्यालय रामघाट, वाराणसी 
@ ® @ 
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सुसग्राह्याः 
सप्पुणनिन्दसंस्कृतविश्वविद्यालयद्ारा प्रकाशिता महत्वयुर्णा अनुसन्धान प्रबन्धाः 
१-अथववेदे शान्तिपुष्टिकर्माणि [वेदः] श्रीमत्या भायामालवीयया वेदिकवाङ्मयस्यानु- 
दीलनं कृत्वा विरचितो विविधै रानुसन्धानिकनिष्कषे: समेधितोऽयं गवेषणाप्र बन्धः- ८-०० 
र्-पाणिनीयब्याकरणे प्रमागसमीक्षा [व्याकरणम्‌] श्रीमता रामप्रसादत्रिपाठिना 
विरचिता । इयं गवेषणाप्रधार्नस्तात्तविकँः, अथ च शास्त्रीयममीरानुश्चौरुनतध्येः 
समेधिता-- २६-२५ 
-प्रक्रियाकौम॒दीचिमक्ं [व्याकरणम्‌] डों० आयाप्रसादमिध्रेण लिखितः । श्रौराम- 
चन्द्राचायं विरचितां प्रक्गियाकौमुदीम्‌ उपजीव्यत्वेनाधारीकरत्य लेखकेन गवेषणा- 


पूणं बहुविधानुसन्धानिकनिष्कर्षा दहं सत्निवेशिताः-- ८-०० 
ठ~ग्रहगाणतगोमांसा [ज्योतिषशास्त्रम्‌] .इ०° मुरारीलालशमंणा विरचिता । इहं 
मारतोयग्रह्गणितस्य पाश्वाच्यग्रहगणितस्य च तुलाबोधकमनुशीकनं कृतं वतंते-- ५-५० 


५-पुय ग्रहणम्‌ [ज्योतिषशास्त्रम्‌] . डां कृष्णचन्दरद्विवेदिना विरचितम्‌ । इहास्मिनु 

प्रबन्धे सूयं ग्रहणस्यार्वाचोनां पद्धतिमनूसृत्यानुसन्धानिकाः सिद्धान्ताः समुपन्यस्ताः- १२-०० 
६- प्राच्यभारतीयम्‌ छऋतुविनज्ञानम्‌ [ऋतुविज्ञानशास्त्रम्‌] डां धुनीरामत्रिपाठिना 

सं रचितम्‌ । इहं लेखकेन विदूषाऽऽनुसन्धानिकं पयवेक्षणं कृतम्‌ ऋतुविक्ञानस्य-- १८-०० 
७-कातन्न्व्याकरणविमरांः [व्याकरणम्‌ | प्रवन्धलेखकेन डं° जानकी प्रसादद्टित्ेदेन 


विदूषा भृदामव्र कातन्त्रीयाः शब्ददास्त्रीयाः पदार्था विमृशः- ४००० 
८-महाभाष्यनिगूढाक्तयः | व्याकरणम्‌] अनुसन्धानप्रबन्धोऽयं नूनम्‌ आनुसन्धानिक- 
फलघ्रुतिभिः समेधितो वतते । रेखकः सम्पादकश्च डां ° देवस्वरूपमिश्रः-- २६-८० 


९-पुराणतिह सथोः सास्ययोगदशंनविम्ञः | दरांनशास्त्रम्‌]| अनुसन्धान प्रबन्धेऽस्मिनू 
ठेखकेन डं° श्रीकृष्णमणित्रिपाठिना महता प्रयासेन पौराणिका महामारतीयाश्च 
, सांख्ययोगपदार्था विवेचिताः-- ३२-८० 
१०-वैजेषिकसिद्धान्तानां गणितीयपद्धत्या चिम; [वैदोषिकदशं नम्‌] गवेषणाप्रबन्धेऽस्मिनू 
वेशे षिकसिद्धान्तानां गणितीयसिद्धान्तमूकक विर्केषणं कृतं डं ° नारायणगोपालेन- २४-६० 
११-वेयाकरणानामन्येषाञ्च - मतेन शब्दस्वरूपतच्छक्तिविचारः [व्याकरणशास्त्रम्‌ | 
अनुसन्धानप्रबन्धोभ्यं विदुषा डं० काकिकाप्रसादशुक्लमहोदयेन विरचितः । 
प्रबन्धऽस्मिनू शब्दस्वरूपतच्छक्तिविषये गवेषणात्मकं विर्रेषणं जातम्‌- २६-५० 
१२-धात्वथविज्ञानम्‌ [व्याकरणशास्तरम्‌| गवेषणाप्रबन्धोभ्यं बहुमाषा विज्ञेन गवेषणा- 
ममज्ञेन डं०° भागीरथ प्रसादत्रिपाठिना विरचितः । प्रबन्धेऽसिमिन्‌ धात्वथं विज्ञानानि 
प्रकामं समूल्लसन्ति- | 
१ ३-भारतीयकमकाण्डस्वल्पाध्ययनम्‌ |धमंरास्वरम्‌] अनुसन्धान प्रबन्धोऽयं डं ° विन्ध्ये- 
श्चरीप्रसादत्रिपाल्ना लिखितः । प्रबन्धेऽस्मिन्‌ कमकाण्डस्यं साङ्खोपाङ्धविवेचनं 
विहितमस्ति- | २६-०० 
१४-श्राद्धविमहांः [धम्रशास्त्रम्‌ , गवेषणा प्रबन्धोऽयं डां° उमाशङ्कुरत्रिपाठिना विरचित 
श्राद्धविधिश्व भृशं विवेचितः-- प्रकाद्यते 


१-०० 





प्रा्तिस्थानम्‌--विक्रयविभागः, सम्पूर्णानन्दसंस्छृतविश्वविद्याकयः, वाराणसी-२२१००२ 














